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سلسلة 2 الفكر النهضوي الإسلامي» 


الإشراف العام 


إسماعيل سرابجالديز 


اللجنة العلمية 
محمد عمارة 
محمد كمال الدين إمام 
إبراهيم البيومي غَامم 
صلاح الدين الجوهري 


الإشراف على الإخراج الفني 
والتدقيق اللغوي 
ألفت جافور 
أحمد محمد شعبان 


محمد القاسم 


الإخراج الفني 
العا لني 


شيرين بيومي 


إدارة المشروع 
صلاح الدين الجوهري 
هالة عبد الوهاب 
ألفت جافور 


ا 8 
5 
ا 
3 لِك و الجر رم ارك كاعرو ا هه سا 
تأليف 
مصطفى عبد الرازق 


تقديم 


محمد حلمي عبد الوهاب 


دارالكتاب اللصرطف دارالكتاب اللبناتى 


القاهرة بيروت 


عبد الرازق» مصطفى, 1885 - 1947. 

تمهيد لتاريخ الفلسفة الاسلامية / تأليف مصطفى عبد الرازق ؛ تقديم محمد حلمي عبد الوهاب. - 
الإسكندرية؛ مصر : مكتبة الإسكتدرية؛ 2010 

ص. سم. (في الفكر النهضوي الإسلامي) 


تدمك 978-977-452-094-5 
يشتمل على إرجاعات ببليوجرافية. 


1. الفلسفة الإسلامية -- تاريخ. 2. الفقه الإسلامي -- تاريخ. 3. الفلاسفة المسلمون. 4. علم الكلام. 
أ. عبد الوهاب؛ محمد حلمي. ب. العنوان ج.السلسلة 


ديوي - 181.07 0 ه22 


978-977-452-094-5 :15871 
رقم الإيداع : 2010/20421 


تتقدم مكتبة الإسكندرية بالشكر والتقدير 
للوكالة السويسرية للتنمية والتعاون (5100) 0007673007 لضة أمعدممماء 22 ,10 لإعرععو م و5115 


ومؤسسة كارنيجى بنيويورك عاكولا نمعآ! 01 «120هم02© علععمية 0 
على الدعم المادي والمعنوي الذي قدماه للمشروع ‏ 


© مكتبة الإسكتدرية 5١11١‏ 


جميع حقوق الدشر الورقي محفوظة لدار الكتاب المصري واللبناني؛ وذلك بموجب اتفاق مبرّم 
بين مكتبة الإسكندرية ودار الكتاب المصري والليتانى. 


الآراء الواردة في هذا الكتاب لا تعبّر بالضرورة عن وجهة نظر مكتبة الإسكندرية, إغا تعبّر فقط 
عن وجهة نظر مؤلفيها. 


هذا الكتاب ضمن فعاليات مشروع «إعادة إصداركتب التراث الإسلامي العديث 3 القرنين الثالث عشر والرابع عشر الهجرئين/ التاسع عشر والعشرين اميلادئين» 


القسم الأول: مقالات الغربيين والإسلاميين في الفلسفة الإسلامية 


الفصل الأول: مقالات المؤلفين الغربيين 
قول تنمان. 
قول كوزان.... 


رو العصر في ناحية التعصب النسي ‏ اج ا 00 
ساميون واريوك .. 20000000 
رأي رنان في الاين ورين م من الناحية الفلفية . 

نقد رأي زتالة حدس 551108 ً--ب-ز-كربج- يز زب زد زدذ0000000 

نقد معاصري رنان لحكمه 


تلخيص اختللاف الرأي ما بين بداية القرن التاسع عشر ونهايته 21211111 


آراء الغربيين في الفلسفة الإسلامية في القرن اا 05 
الخلاف في التسمية: إسلامية أو عربية 000 


الرأي المختار في التسمية .. 


الخلاف في الحكم على الفلسفة الإسلامية في القرن 0 
إجمال الآراء في الفلسفة الإسلامية في القرن العشرين و 
رأي فيما تشمله الفلسفة اللإسلامية . 5 


كلمة في جهود الغربيين : 
الفصل الثاني : مقالات المؤلفين الإسلاميين 

الفلسفة والأمة العربية 
مصادر الفلسفة في الملة الإسلامية 
الاعتراف بسلطان الفلسفة اليوتانية .. 
الخطأ والتحريف في تعريب الكتب الفلسفية .. 
رأي ابن سينا 

فة وحكمة 


الفصل الثالث: تعريف الفلسفة وتقسيمها عند الإسلاميين 


الكندي 

الفارابي 

إخوان الصفاء 

ابن سينا. 

ما بعد ابن سيناء والحديث عن الصلة بين الفلسفة والكلام 
52 

حكمة الإشراق . 


احم 1 لزلا 


طريق النظر وطريق التصفية. 2.22.2... 9ب 1 0 0 0000ل 
اصطباغ الكلام والتصوف بالفلسفة دجسو نا 
علم أصول الفقه والفلسفة. ............ 0 ل 


الفصل الرابع: الصلة بين الدين والفلسفة عند الإسلاميين 


(أ) رأي الفلاسقة ا ان ا ساسا ش لفن 
(ب) رأي علماء الدين 00 اا 


القسم الثاني: منهجنا في درس تاريخ الفلسفة الإسلامية 


الفصل الأول: بداية التفكير الفلسفي الإسلامي 


الدين والجدل الديني 1 1 1 00001 
التفكير العملى ......... --55 بحو حم واد الوا اع ل 18/16 
الحكمة 2 0 1 لجل 
العرب بعد ظهور الإسلام: دين وشريعة .... 0010000 
الإسلام والجدل في لبن اي ا د 
الاإسلام والحكمة.. 1 89ب 000000 
الاجتهاد بالرأي هو بداية النظر العقلي 000 ه14 
الفصل الثاني : النظريات المختلفة في الفقه الإسلامي وتاريخه 
منزع المستشرقين في الفقه وتاريخه 000 
ملاحظات على كلام كارا دي قو 5 مومسم د اا ا 


وجهة نظر جولدزيهر . 2025-2-5 2 مة مه 15١‏ 


المحتوى 


1-7 علقاء الإسلام في الفقه ا 1 

موازنة بين نظرية المستشرقين ونظرية ابن خلدون .... 
مذهب ابن القيم وابن عبد البر من قبله 

نظرة إجمالية .... 


الفصل الثالث: الرأي وأطواره 
القياس ..... 
الاجتهاد . 
الرأي في عهد النبي كَل .. 
اجتهاد ا 
اجتهاد الصحاة في عصر الي يفي حضرته وغيبتة. 
أصول التشريع في عهد النبي كلل 
الاختلاف في الرأي في ذلك العهد .. 
نظرة إجمالية .. 


افون من الطحاءة و جهن لدي للا 


شرائع العرب قبل الإسلام .. ٠‏ 00 

النبي يل وشريعة العقل ... 

اياي ل نهد الخلفاء ارافاينة ْ 
عهد أبي بكر. . 


ل 0 
لحل 


م 1 


رف 


طرف 


ظهور الخللاف بالراي في ولك 
تفاوت الخلاف في عهود الخلفاء ال اشاديه 


أصول الأحكام الشرعية في هذا العهد... 
اللجمح 


الجيع طور من أطوار الرأي . 


عسي طهر التجفاء.... 


الرأي فى عهد بتي أيه .سد 
تشعب وجوه الاختلاف في هذا افع ددن 


نظرة إجمالية ... 


علم 0000 - 


الخلاف في كتابة العلم وتخليده ل الساط».. 
تدوين العلم ... 0 
أول تدوين السك ا اهيئى:.. 

سبق الشيعة إلى تدوين الفقه.... 
الرأي في العصر العباسي الأول من ”1ه إلى 7ه 
(41ل/ا- ١مم‏ إلى 865 - لاقم)تب. 
تطور معنى كلمة الفقه فى .هذا العهد..- 


أهل الرأي وأهل الحديث.. 


أثر أهل الرأي في الفقه الإسلامي .. 


حي ع 1416 
ام 


ا" 


أهل الرأي من فقهاء العراق ... 5-5 2505715 


1 


بين أهل الرأي وأهل الحديث 
أهل الحديث .... ..... 0 
مالك , بن أنس وكتاب «الموطأة ... 

الشافعي وأمر الفقه عند ظهوره 
نشأة الشافعي . 


مذهب الشافعي القديم ومذهيه لزيد 
مذهب الشافعي الجديد 


توجيه الشافعي للدراسات الفقهية توجيهًا جديدًا .. 


الشافمي أول من وضع مصنن في العلوم ادينة على منهج علمي : 


الشافعي واضع علم الأصول.. 
تحليل الرسالة..... 

مظاهر التفكير الفلسفي في الرسالة .. 
شرًا اح الرسالة متكلمون وفقهاء 


ضميمة في علم الكلام وتاريخه 
ألقاب 0 وسبب تسميته بعلم الكلام 


2 سو اناد اين زاعيد بال 14 


(ب) الععائق الزمائية ي مهد ا خلقاه الراشينين 0000 5 


) ( العقائد الدينية منذ عهد العبامطية أو علم الكلام منة منذ تدوينه ... 


5# مقذمة السلسلة 


إن فكرة هذا المشروع الذي أطلق عليه «إعادة إصدار كتب التراث 
الإسلامي الحديث في القرنين الثالث عشر والرابع عشر الهجريين / التاسع عشر 
والعشرين الميلاديّينَ»» قد نبعت من الرؤية التي تتبناها مكتبة الإسكندرية بشأن 
ضرورة المحافظة على التراث الفكري والعلمي في مختلف مجالات المعرفة» 
والمساهمة في نقل هذا التراث للأجيال المتعاقبة تأكيدًا لأهمية التواصل بين 
أجيال الأمة عبر تاريخها الحضاري؛ إذ إن الإنتاج الثقاني - لا شك - تراكمي» 
وإن الإبداع ينبت في الأرض الخصبة بعطاء السابقين» وإن التجديد الفعال لا 
يتم إلا مع التأصيل. وضمان هذا التواصل يعتبر من أهم وظائف المكتبة التي 
اضطلعت بهاء منذ نشأتها الأولى وعبر مراحل تطورها المختلفة. 

والسبب الرئيسي لاختيار هذين القرنين هو وجود انطباع سائد غير 
صحيح؛ وهو أن الإسهامات الكبيرة التي قام بها المفكرون والعلماء المسلمون قد 
توقفت عند فترات تاريخية قديمة» ولم تتجاوزها. ولكن الحقائق الموئقة تشير إلى 
غير ذلكء وتؤكد أن عطاء المفكرين المسلمين في الفكر النهضوي التنويري - وإن 
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مر بد وجزر - إنما هو تواصل عبر الأحقاب الزمنية المختلفة» بما في ذلك الحقبة 


الحديثة والمعاصرة التى تشمل القرنين الأخيرين. 


يهدف هذا المشروع - فيما يهدف - إلى تكوين مكتبة متكاملة ومتنوعة» 
تضم مختارات من أهم الأعمال الفكرية لرواد الإصلاح والتجديد الإسلامي 
خلال القرنين الهجريّين المذكورَيّن. والمكتبة إذ تسعى لإتاحة هذه المختارات 
على أوسع نطاق ممكنء عبر إعادة إصدارها في طبعة ورقية جديدة» وعبر النشر 
الإلكتروني أيضًا على شبكة المعلومات الدولية (الإنترنت)؛ فإنها تستهدف في 
المقام الأول إتاحة هذه المختارات للشباب وللأجيال الجديدة بصفة خاصة. 


ويسبق كل كتاب تقدي أعده أحد الباحثين المتميزين» وفق منهجية 
منضبطة» جمعت بين التعريف بأولئك الرواد واجتهاداتهم من جهة؛ والتعريف 
بالسياق التاريخي/ الاجتماعي الذي ظهرت فيه تلك الاجتهادات من جهة 
أخرى؛ بما كان فيه من تحديات وقضايا نهضوية كبرى. مع التأكيد أساسًا على 
آراء المؤلف واجتهاداته والأصداء التي تركها الكتاب. وللتأكد من توافر أعلى 
معايير الدقة» فإن التقديمات التي كتبها الباحثون قد راجعتها واعتمدتها لجنة من 
كبار الأساتذة المتخصصين., وذلك بعد مناقشات مستفيضة:؛ وحوارات علمية 
رصينة» استغرقت جلسات متتالية لكل تقديم؛ شارك فيها كاتب التقديم ونظراؤه 


فريق الباحثين الذين شاركوا فى هذا المشروع الكبير. كما قامت مجموعة 
من فريق : ين سار كوا في و مجمو 


مقدمة السلسلة 


من المتخصصين على تدقيق نصوص الكتب ومراجعتها بما يوافق الطبعة الأصلية 
للكتاب. 


هذاء وتقوم المكتبة أيضًا - في إطار هذا المشروع - بترجمة تلك المختارات 
إلى الإنجليزية ثم الفرنسية؛ مستهدفة أبناء المسلمين الناطقين بغير العربية» كما 
ستتيحها لمراكز البحث والجامعات ومؤسسات صناعة الرأي في مختلف أنحاء 
العالم. وتأمل المكتبة أن يساعد ذلك على تنقية صورة الإسلام من التشويهات 
التي يلصقها البعض به زورًا وبهتاناء وبيان زيف كثير من الاتهامات الباطلة التي 
ينهم بها المسلمون في جملتهم؛ خاصة من قبل الجهات المناوئة في الغرب . 


إن قسمًا كبيرًا من كتابات رواد التنوير والإصلاح في الفكر الإسلامي 
خلال القرنين الثالث عشر والرابع عشر الهجريينء لا يزال بعيدًًا عن الأضواءء 
ومن ثم لا يزال محدود التأثير في مواجهة المشكلات التي تواجهها مجتمعاتنا. 
وربما كان غياب هذا القسم من التراث النهضوي الإسلامي سبيًا من أسباب 
تكرار الأسئلة نفسها التي سبق أن أجاب عنها أولئك الرواد في سياق واقعهم 
الذي عاصروه. وربما كان هذا الغياب أيضًا سيبًا من أسباب تفاقم الأزمات 
الفكرية والعقائدية التي يتعرض لها أبناؤنا من الأجيال الجديدة داخل مجتمعاتنا 
العربية والإسلامية وخارجها. ويكفي أن نشير إلى أن أعمال أمثال: محمد عبده؛ 
والأفغاني» والكواكبيء ومحمد إقبال» وخير الدين التونسي» وسعيد النورسي» 


ومالك بن نبي» وعلال الفاسي» والطاهر ابن عاشورء ومصطفى المراعي» ومحمود 


إسماعيل سراج الدين 
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شلتوت؛ وعلي شريعتي؛ وعلي عزت بيجوفتشء وأحمد جودت باشا - وغيرهم - 
لا تزال 57 عن أيدي الأجيال الجديدة من الشباب في أغلبية البلدان العربية 
والإسلامية» فضلاً عن الشباب المسلم الذي يعيش في مجتمعات أوروبية أو 
أمريكية؛ الأمر الذي يلقي على المكتبة عبئًا مضاعفًا من أجل ترجمة هذه 
الأعمال» وليس فقط إعادة نشرها بالعربية وتيسير الحصول عليها (ورقيًا 
وإلكترونيًا) . 


إن هذا المشروع يسعى للجمع بين الإحياءء والتجديد. والإبداع؛ 
والتواصل مع الآخر. وليس اهتمامنا بهذا التراث إشارة إلى رفض الجديد الوافد 
عليناء بل علينا أن نتفاعل معه؛ ونختار منه ما يناسبناء فتزداد حياتنا الثقافية ثراءً 
وتتجدد أفكارنا بهذا التفاعل البناء بين القديم والجديد, بين الموروث والوافد» 
فتنتج الأجيال الجديدة عطاءها الجديدء إسهامًا في التراث الإنساني المشترك» 
بكل ما فيه من تنوع الهويات وتعددها. 

وأملنا هو أن نسهم في إتاحة مصادر معرفية أصيلة وثرية لطلاب العلم 
والثقافة داخل أوطاننا وخارجهاء وأن تستنهض هذه الإسهامات همم الأجيال 
الجديدة كي تقدم اجتهاداتها في مواجهة التحديات التي تعيشها الأمة؛ مستلهمة 
المنهج العلمي الدقيق الذي سار عليه أولئك الرواد الذين عاشوا خلال القرنين 
الهجريين الأخيرين» وتفاعلوا مع قضايا أمتهم, وبذلوا قصارى جهدهم واجتهدوا 
في تقديم الإجابات عن تحديات عصرهم من أجل نهضتها وتقدمها. 


مقدمة السلسلة 
5 ع م و اموه وسو مو امن ا ل سي 1:9 


لقد وجدنا أن من أوجب مهماتنا ومن أولى مسئولياتنا في مكتبة 
الإسكندرية؛ أن نسهم في توعية الأجيال الجديدة من الشباب في مصرء وفي 
غيرها من البلدان العربية والإسلامية: وغيرهم من الشباب المسلم في البلاد غير 
الاسلامية بالعطاء الحضاري للعلماء المسلمين في العصر الحديثء خلال القرنين 
المشار إليهما على وجه التحديد؛ حتى لا يترسّخ الانطباع السائد الخاطئ؛ الذي 
سبق أن أشرنا إليه؛ فليس صحيحًا أن جهود العطاء الحضاري والإبداع الفكري 
للمسلمين قد توقفت عند فترات زمنية مضت عليها عدة قرون» والصحيح هو 
أنهم أضافوا الجديد في زمانهم والمفيد لأمتهم وللإنسانية من أجل التقدم والحث 
على السعي لتحسين نوعية الحياة لبني البشر جميعًا. 

وإذا كان العلم حصاد التفكير وإعمال العقل والتنقيب المنظم عن المعرفة» 
فإن الكتب هي آلة توارثه في الزمن؛ كي يتداوله الناس عبر الأجيال وفيما بين 
الأم. 


إسماعيل سراج الدن. 
مدير مكتبة الإسكندرية 
والمشرف العام على المشروع 


رقم الإيداع 
201111 
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38116 7لقطة1 !2 22ل. يععدريم :ع 1أأقمء للا 
دنمم. أسعه ملقط مأل لله هل ©وكمذ «الأقدطدع 
جميع الحقوق محفوظة لدار الكتاب المصري القاهرة ودار الكتاب اللبناني بيروت 
لا يجوز نشر أي جزء من هذا الكتاب. أو اختزان مادته بطريقة الاسترجاع, أو نقله. على أي 


نحوء أو بأي طريقة سواء كانت «إلكترونية» أو «ميكانيكية» أو بالتصوير أو بالتسجيلء أو 
خلاف ذلكء إلا بموافقة الناشر على هذا كتابة ومقدما. 


مصطفى عبد الرازق وكتابه التمهيد. .. مدرسة فلسفية 
في رحاب الجامعة المصرية 


أولاً: التعريف بالمؤلف!" 
(إِنّ الحياة ينبغى أن تكونَ سبيلةٌ إلى أمنية عاليةة» 
فمّن ضحَى في سبيلٍ أمنيته بكل عزيز عند حتى نفسه التي بِنَ 
)١(‏ للمزيد من التفاصيل حول حياة الشيخ وآثاره الفكرية راجع النبذة التفصيلية التي صدّر بها شقيقه علي 
عبد الرازق كتاب: «من آثار مصطفى عبد الرازق - صفحات من سفر الحياة» ومذكرات مسافرء ومذكرات 
مقيم وآثار أخرى في الأدب والإصلاح»» مقدمة بقلم طه حسينء دار المعارف بمصرء 1461م (الصفحات 
ه - 06). وجدير بالذكر أنه قد أعيد نشر أجزاء من هذا الكتاب تحت عنوان: «الشيخ مصطفى عبد الرازق 
ومذ كراته» عقل مستنير تحت العمامة»» تأليف : د. أحمد زكريا الشلق» الهيئة المصرية العامة للكتاب» 5١٠7م.‏ 
وفي السياق ذاته راجع الكتاب التذكاري الذي صدر عنه بعنوان: الشيخ الأكبر مصطفى عبد الرازق» 
مفكرًا وأديبًا ومصلحاء تقديم د. عاطف العراقي, المجلس الأعلى للثقافة» 14317م. وأيضا كتاب الدكتور علي 
عبد الفتاح أحمد: المفكر الإسلامي مصطفى عبد الرازق» دار المعارف» القاهرة: 19448م. وحول مدرسته 
الفكرية راجع: عصمت نصار: مدرسة مصطفى عبد الرازق وأثرها على الفكر الإسلامي» أطروحة ماجستير 
غير منشورة» كلية الآداب» جامعة جنوب الوادي» ١193م‏ وتقع في حوالي "6٠‏ صفحة. 


محمد حلمي عبد الوهاب 


جنبيه فذلك الإنسانٌ كلّ الإنسان. أما الذينَ يضِئُونَ بأرواحهم 
ويضمُونَ آمالهم وأغراض حياتهم فأولئك لا يقَامُ لهم وزن 


عند الله ولا عند البشر». 


مصطفى _ عبد الرازفٌ 

يعد الشيخ مصطفى عبد الرازق 1١١07(‏ -555١اه/‏ دمحما - 15510م) 

بحق أحد أهم رواد الدرس الفلسفيّ في فكرنا العربئ الحديث. فضلاً عن أنه 
صاحب اتجاه في اللإصلاح والتجديد الدينيّ بصفة خاصة ومدرسة فلسفية تأصيلية؛ 
وذلك بحكم انتمائه لمدرسة الشيخ الإمام محمد عبده توفي (؟؟١١ه/‏ 1505م). 


الشيخ مصطفى عبد الرازق صاحب هذا الاتجاه وتلك المدرسة؛ سليلٌ 
أسرة عريقة» اشتهر كثيرٌ من أبنائها بخدمة القضايا الوطنية المصرية؛ حيث 
عمل أغلبهم بالقضاء والسياسة. فجدهٌ الثالث «عبد الرازق باشا» كان قد 0 
قضاءً «البَهمُنسا» - من أعمال مديرية المنيا - سنة (5١١١ه‏ / 1798م). ثم 
شغل المنصب ذاته من بعده ابنه مُحمد ليكونّ بذلك آخر من تولاه من «آل 
عبد الرازق» الذين كان وَل قضاء «البَهُنساء أمرًا متوارثًا بينهم جيلاً بعد جيل . 

وُلِدَ الشيخ مصطفى سنة (107١ه/‏ 1885م) - على أرجح الأقوال - 
في قرية «أبو جرج» التابعة لمركز بني مزار بمحافظة المنيا؛ حيث نشأ في كنف أبيه 


«حسن عبد الرازق» الذي وَلدَ حوالي (0؟١ه/‏ 1844م). وانتّحبَ عضوًا 


1 111101010101900 


بمجلس شورى القوانين في عهد «إسماعيل باشا» وبقي فيه لأكثر من ثمانية عشر 
عامًا إلى أن اغتيل لأسباب سياسية في (ه17ه/ 19017م). 


ومن المأثور عن والده أنه اشترك مع «الاإمام محمد عبده» في تأشيمقن 
«الجمعية الخيرية الاسلامية بالقاهرة»؛ حيث أنشأ مدرسة تابعة لها ببني مزار 
وقام الشيخ الإمام بافتتاحها بنفسه فيما بعد. كما اشترك أيضا مع كل من: 
«محمود باشا سليمان)»؛ و«على باشا شعراوي»؛ وآخرين في تأسيس «حزب الأمة» 
عام (1876ه/ 15017م)» واختيرٌ وكيلاً للحزب. 


التحق الشيخ بكتّاب القرية في سن مبكرة ثم بادر والده بإلحاقه بالأزهر 
الشريف وهو في الحادية عشرة من عمره وسرعان ما ظهرٌ عليه ميل واضح إلى 
الأدب؛ حيث أصدر صحيفة عائلية» وأسس «جمعية غرس الفضائل» التي 
استمرت في العمل فيما بين عامي /١518(‏ ١٠19م)‏ و(؟؟؟اه/ 5٠5ام).‏ 
وفي عام (1577١ه/‏ 1408م) حصل على إجازة «العالمية» من الدرجة الأولى؛ ثم 
انتْدبَ في أغسطس من العام ذاته للتدريس ب «مدرسة القضاء الشرعي»» والتي 
كانت تنافس في ذلك الحين الأزهر الشريف. 

ومن اللافت للنظر في هذا السياق أن الشيخ كان يقود حركة الإصلاح 
الأزهريٌ في نفس الوقت الذي كان يعمل فيه مدرسًا بتلك المدرسة. لكن» 
وبسبب انضمامه إلى «جمعية تضامن العلماء»'' - الأمر الذي فهمه الخديوي 


)١(‏ جمعية تألفت للمطالبة بالإصلاح كان الشيخ عبد الرازق من أبرز أعضائها. 


” سند 20 


عباس باعتباره السبب الرئيس في اشتعال الحركة الأزهرية - اضطر الشيخ إلى 
الاستقالة من المدرسة في (5؟ صفر 517 5١ه/‏ 15 مارس 1105م). 


وعلى إثر استقالته تلك, وتفاقم الأمور في الأزهرء فكر في السفر إلى فرنسا 
لدراسة اللغة الفرنسية وبعض العلوم هناك'''. وبالفعل سافر إليها يوم الثلاثاء 
(؛ جمادى الآخرة 51١ه/‏ 35 يونية 1989م) بصحبة الأستاذ أحمد لطفي 
السيد الذي كان يوم ذاك رئيسًا لتحرير «الجريدة»» لسان حال «حزب الأمة». 
وفيما كان من المقرر أن تكون مدة هذه الرحلة عامًا واحدًا قضى الشيخ في 
فرنسا ثلاثة أعوام متتالية؛ حيث لم يعد إلى مصر إلا في شهر (رجب 0*١ه/‏ 
يوليو 1915م). 


في فرنسا حضر الشيخ دروس «دوركايم» في الاجتماع ودروسًا أخرى فق تاريخ 
الآداب» كما حضر أيضًا دروس الأستاذ «جوبلو» في تاريخ الفلسفة, ثم تحول مطلع 
العام (159ه/١191م)‏ إلى كلية «ليون» ليشتغل مع العلامة «إدوارد لامبير» في 
دراسة أصول الشريعة الإسلامية وسرعان ما عُين بعد ذلك مدرسًا لأصول الفقه 
والشريعة بالكلية ذاتها. وإلى تلك الفترة التأسيسية الخصبة ترجع الجذور الأولى 
والحقيقية لإمان الشيخ بضرورة تضمين علم «أصول الفقه؛ ضمن مباحث الفلسفة 
الإسلامية كما ورد في كتابه التمهيد. فقد كان الشيخ أنذاك متأئرًا بتعاليم أستاذه 
)١(‏ راجع 97 الخصوص كتاب: من آثار مصطفى عبد الرازق» مرجع سابق» ص44 - 55. وكذلك كتاب: 


الشيخ مصطقى عبد الرازق مسافرًا ومقيمّاء مذكرات حررها وقدّم لها أشرف أبو اليزيد؛ دار عين للدراسات 
والبحوث الإنسانية والاجتماعية: القاهرة؛ الطبعة الأولى» تكلم 


لامبير الذي أحيا «المجمع العلمي المصري6''' وكوّن حوله نخبة من التلامذة 
المساعدين يأتي على رأسهم الدكتور محمود فتحي » وعزيز مرهمء ومحمد لطفي 
جمعة وآخرون تمن ؤكل إليهم مهمة تدريس الفقهى والفقه المقارن, وأصول الفقه في 
كلية الحقوق بجامعة ليون ثم بمدرسة الحقوق الملكية فيما بعد. 


وفي تلك الأثناء كان الشيخ قد أعد أطروحته لنيل درجة الدكتوراه تحت 
عنوان «الإمام الشافعي أكبر مشرعي الإسلام». ومن ثم تبدو عبقرية الشيخ في 
التقاطه أهمية دراسة أصول الفقه وتطوره من ناحية؛ والبناء على هذا الأمر فيما بعد 
بالشكل الذي أتاح له إنتاج رؤيته الخاصة بنشأة وتطور الفلسفة الاسلامية من ناحية 
أخرى على النحو الذي ظهر بصورة ضافية ضمن تضاعيف كتابه التمهيد. 
وما إن قامت الحرب العالمية الأوللى في (رمضان 17١ه/‏ يوليو 1914م) 
حتى فكر الشيخ في العودة ثانية لمصر؛ إلا أنه كان مريضًا ومن ثم لم يتسن له 
أن يرجع إليها إلا في شهر ديسمبر من العام ذاته. وفي (ذي القعدة ١ه/‏ 
أكتوبر 151م) عُِين الشيخ موظفًا بالمجلس الأعلى للأزهر, غير أنه سرعان ما 
استقال من منصبه أيضًا. ولا غضب عليه الملك فؤاد الأول لدعمه حركة الإصلاح 
في الأزهر, قرر «مجلس الوزراء» في !١(‏ ذي الحجة 778١ه/‏ 4 سبتمبر ١197م)‏ 
)١(‏ أنشيع إبان الاحتلال الفرنسي لمصر في ٠١‏ أغسطس 1748م بأمر من نابليون بونابرت. كان مقره الأول بمنزل 
حسن كاشف أحد أمراء المماليك بحي الناصرية (مدرسة السنية الآن) بالسيدة زينب. اضمحل دوره 


بعد خروج الحملة الفرنسية وعاد للظهور 1824مء وانتقل لمقره الحالي بالقصر العيني عام 1518م, من أبرز 
إسهاماته كتان وصف مصر. 


محمد حلمي عبد الوهاب 


2211111100 عتم سي برجم مس يت .22 


تعيينه «مفتشًا بالمحاكم الشرعية» لإبعاده عن الأزهر ورجاله الذين كانوا يؤيدون 
الثورة. ثم انتقل للعمل بكلية الآداب بجامعة فوّاد الأول (جامعة القاهرة حاليًا) 


ابتداء من (ربيع الآخر47١1١ه/‏ نوفمبر 191717م). 


وفي الفترة ذاتها اختير عضوًا في مجلس إدارة دار الكتب المصرية؛ وعضوًا 
في مجمع اللغة العربية أيضًاء ثم مُنح لقب أستاذ الفلسفة في (رجب 184١ه/‏ 
أكتوبر 147 م). وفي (صفر 1ه ١1ه/‏ إبريل 1974 م) مين الشيخ وزيرًا للأوقاف 
للمرة الأوللى وكان أول أزهري يتولى وزارة؛ حيث أعيد تعيينه بها ست مرات 
كان أخرها ضمن حكومة أحمد باشا ماهر التي تألفت في (١؟‏ شوال 58١1ه/‏ 
4 أكتوبر 1444م) وبقي بها وزيرًا للأوقاف إلى أن تم تعيينه شيحًا للأزهر في ظل 
حكومة محمود ف فهمي النقراشي في (؟ المحرم 1758١ه/‏ 71 لك 
إلى أن توفي في (4؟ ربيع الأول 57 ه/ ١5‏ قبراير /1941م)7") 


)١(‏ كان الشيخ قد تنازل فى في سنة (56اه/ 1ام) عن الباشوية التي منحت له عام (1570١ه/‏ 15م) 

وقبل تعيينه شيخًا للأزهر: وقد حاول منذ نَوَليه شئونه تحقيق بغية أستاذه الإمام محمد عبده بإصلاحه 
وإكمال ما بدأه الشيخ المراغي؛ الذي حاول من جانبه تطوير المناهج الدراسية؛ والاهتمام بدراسة الأديان 
المقارنة وفق منهج موضوعي. وقد أشاد معاصروه بالنهضة الفلسفية التي بدت واضحة:؛ ولأول مرة في كتابات 
الأزهريين ودروسهم, فذهب العقاد إلى أن آمال جيل بأسره كانت تترقب تلك الإصلاحات التي بدأها 
الشيخ مؤكدًا «ونحن لدينا كبير الرجاء في إنجاز هذه المهمة العظمى؛ بعد أن صارت مشيخة الأزهر إلى 
أستاذ الفلسفة الإسلامية على أحد المناهج العصرية؛ فإنه أقدر الناس على أن يحقق للجامع الأزهر وظيفته 
في ثقافة العقل وثقافة الروح؛ وأعوانه من الأزهريين غير قليلين». العقاد. جامع وجامعة؛ مجلة الرسالة؛ عدد 
١‏ فبرايرء 1441م ص 184. وكذلك الأب قنواتي: هل من جديد في الأزهر؟ )١(‏ الرسالة, عدد 584 
أغسطس» 7مء ص 840 وهل من جديد في الأزهر؟ (؟) مجلة الأزهر ج 4 1545م, ص 474 . 


تقديم 


ثانيًا: علاقته بالشيخ الإمام محمد عبده 


محمد عبده الذي كان بحكم منصبه مفتي الديار المصرية آنذاك من الأعضاء 
الدائمين بالمجلس» وكان ذلك ابتداء من عام اهم 4م وهي السنة 
ذاتها التى تولى فيها الإمام منصب الإفتاء. 


ويؤكد الشيخ علي عبد الرازق» شقيق الشيخ مصطفىء أن والدهما قد توخى 
الحذر أول الأمر مُتأثرًا في ذلك بما كان يذيعه خصوم الإمام عنه من عامة الأزهريين 
الذين كانوا ابِينَ ساكت يُخْضي على القذى. وبين همّاز غمّاز يوري بالطعن ويشعى 
إلى الدسيسة إلا فريقًا من المؤمنين» وقليلٌ ما هم. طبيعي - وهذا هو جوّ الأزهر - أن 
يسوء رأَيٌ طلبة الأزهر وظنهم بالأستاذ الإمام ولو إلى حين'". 


لكن سرعان ما توطدت العلاقة بينهما؛ بحيث نشأت في ظلالها العلاقة التي 
ربطت لاحمًا الشيخ مصطفى بأستاذه الإمام ابتداء من العام (1511ه/1505م) 
فكان يحضّبُ للإمام دروسّه التي كان يُلقيها عقب صلاة المغرب في اللجامع الأزهر 


)١(‏ من آثار مصطفى عبد الرازق» مرجع سابق» ص»١7.‏ ولا أدل على سوء سمعة الأستاذ الإمام بين صفوف 
الأزهرية من قول الشيخ عبد الرازق: «فلما رأيت الرجل (الإمام) بالرواق العباسي وسمعته يفسر كتاب الله 
قلت: اللهم إن كان هذا إِلحادًا فأنا أول الملحدين؛ وإن كان رافضًا حب آل محمد فليشهد الثقلان أني 
رافض». راجع مصطفى عبد الرازق» محمد عبده. تقديم عثمان نجاتيء» دار المعارف» كككام ص ة. وهذا 
الكتاب في الأصل عبارة عن مجموعة من المحاضرات التي ألقاها الشيخ بجامعة الشعب عام 1914مء وقام 
بجمعها تلميذء محمد عثمان غباتي؛ وهو يشتمل على سبع محاضرات تتناول نشأة الإمام. وحركة التجديد 
في الأزهرء ونضج الإمام العلمي, والمناصب التي شغلهاء ومبادئه الوطنية» وموقفه من الثورة العرابية ... إلخ. 
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في قراءة دلائل الإعجاز لعبد القاهر الجرجاني وتفسير القرآن الكري . وعندما عاد 

الإمامٌ من رحلته إلى أوربا في نفس العام استقبله مصطفى عبد الرازق بقصيدة 

مديح وثناء قال فيها: 
أقبل عليك تحيِةّومسلامٌ يا ساهرًا والمسلمونَ نيامُ 
تطوي البلادوحيثُ جئت لأمة © تُشرَتٌ لفضّلكٌ بينهم أغلامُ 
كالبدر أنى سَارَيُشرقُ نورٌه والحق أَنَى حل فهو إهامُ 
إنيقدرواني الغرب قدْرَك حقةُ فَلَمِضْرٌ أولى منهمْ والشامٌ 
فيك الرجاءًلأمةلعبتبما لهي الصغار وجدَّتٍ الأيامٌ 
لازلتٌ غيظًا للضلال وأهله والله يرضى عنكٌ والإسلامٌ 


ولا شك أن الشيخ مصطفى قد أصابهُ يأسٌ وغيظ وغمّ شديد على شبابه 
الذي ضاع هدرًا في المتون بلا ثمن» وهو يقول في ذلك: «إني نظرت في أمري بعد 
ما قضيتٌ ما قضيثٌ في الجامع الأزهرء وأضعتٌ ما أضعتٌ من صحتي وشبابي 
في طلب العلمء فلم أجد ثمنًا لا بذلتٌ إلا حشدًا من الصور والخيالات لا يُضيءٌ 
البصيرة» ولا يبعثٌ العزيمة» ولا يُعد للسعادة في الحياة الدنيا ولا في الآخرة»(". 


وكان الشيخ الإمام قد أرسل إليه بخطابء ردًا على قصيدته السابقة؛ وما 


جاء فيه: «ما سررتٌ بشيء سروري بأنك شعرت من علم حداثتك بمالم يشعر به 
الكبارُ من قومك. فلله أنت! ولله أبوك! ولو أذنَ لوالد أن يقابل وجه ولده بالمدح 


)2غ( من آثار مصطفى عبد الرازق» مرجع سابق:» ص 75. 


تقدم 
25 1 ز زآز دز زدزدذد2دك 22211111 0 0 


لسّقتٌ إليك من الثناء ما يملأ عليك الفضاءء. ولكنى أكتفى بالإخلاص في 
الدعاء أن يمتعنى الله من نهايتك بما تفرستهُ في بدايتك. وأنْ يخلص للحق سدّك 
ويقدرك على الهداية إليه» وينشط بنفسك لجمع قومك عليه والسلام»!". 


ولا شك أيضًا أنّ مصطفى عبد الرازق قد تأثر كثيرًا بأفكار شيخه 
الإصلاحية» وهو ما يكشف عنه بوضوح قوله عن أستاذه في تقديمه لكتاب 
تشارلز آدمز «الإسلام والتجديد في مصر»: «لا جرم كان القبس الروحيّ الذي 
ألقاهُ الشيخ محمد عبده في الأزهر وني غير الأزهر يشتعلٌ رويدًاء وكانت بذورٌ 
الإصلاح والحريّة الفكريّة التي ألقاها بكلتا يديه تنمو في كلّ ناحية؛ ... وكانَ 
له أملٌ لا يُرِعزْعهُ شيءٌ في إصلاح أمته وكان عندهٌ اعتقادٌ متينٌ في أن البذرة 
الطيبة متى ألقيثُ في أرض بلادنا الخصبة, نبتثُ» وأزهرث» وأثمرثٌ» كما نبتت» 
وأزهرت» وأثمرت بذورٌ الفساد فيها. لهذا كان يُلقي بملء يديه ما جمعهٌ في حياته 
من الأفكار الصالحة, والعواطف الشريفة» والتعاليم المفيدة»''. 


00( المرجع السابق» ص71 . 

(؟) تشارلز آدمز: الإسلام والتجديد في مصرء نقله عباس محمود. قدم له مصطفى عبد الرازق» لجنة ترجمة دائرة 
المعارف الإسلامية (787١ه/‏ 1975م). وما أورده آدمز عن تلمذة مصطفى عبد الرازق للشيخ الإمام قوله: 
«أما مصطفى عبد الرازق (*0*١ه/‏ 1846م) فصلته بالأستاذ الإمام لا يخالجنا فيها شكء وهي تمتاز عن 
صلات الكتاب الذين تكلمنا عنهم الآن بالوضوح والتعيين. فهو وأخحوه علي أبناء حسن عبد الرازق باشا 
الذي كان صديقًا حميمًا للأستاذ الإمام ونصيرًا له في مجلس شورى القوانين... ومصطفى وعلي كلاهما 
من تلاميذ الإمام في الجامع الأزهرء وعهْدٌ أولهما به أقدم؛ لأنه أكبر سنا من أخيه. وكان مصطفى في حقيقة 
الأمر واحدًا من التلاميذ المقربين إلى الشيخ محمد عبده؛. المرجع السابق»: ص 748 


محمد حلمى عبد الوهاب 


وظل الشيخ وفيا لتعاليم أستاذه؛ ففضلاً عن ترجمته «رسالة التوحيد» إلى 
الفرنسية وكتابة مقدمة لها بالتعاون مع المستشرق الفرنسي المسيو ميشيل برنار؛ 
ألقى الشيخٌ في شتاء عام (/1771 -178ه/ 1918 -1919م) «سلسلة من 
المحاضرات في الجامعة المصرية (جامعة الشعب) تكلم فيها عن حياة الإمام وعن 
أرائه. وما أي الاحتفال بالذكرى السنوية السابعة عشرة لوفاة الإمام» ألقى 
مصطفى الخطبة الرئيسية التي لخص فيها حياة الشيخ محمد عبده. وطبعثُ مع 
غيرها من الخطب التي ألقيثْ يومئذ في سنة (1541١ه/‏ 1577م)1.0" 


وفي المحصلة؛ لقد خلّفتُ حركاتثٌ الإصلاح الدينيّ بزعامة الإمام 
محمد عبده آثارّها الملحوظة في الحياة الثقافية العربية بمختلف مُيادينها الفكرية 
والاجتماعية والسياسية «تشهدٌ بهذا حركة التأليف في الفكر الدينيٌ في شتى 
ميادينه ومُحاولة رد أصوله إلى الإسلام, فالمشتغلون بالفلسفة الإسلامية يُتابعون 
تلميذ الإمام الشيخ الأكبر مصطفى عبد الرازق في إثبات أن الفلسفة الإسلامية 


(1) المرجع السابق: ص45 7. وحول أهم الجوانب التي تأثر بها مصطفى عبد الرازق في شخص أستاذه يتابع أدمز: 
«على أنه يبدو لنا أن مصطفى مع تمسكه بالدفاع عن مبادئ الشيخ عبده يعنى عناية خخاصة بالنواحي العقلية 
من النهضة التي أنشأها الإمام: أكثر من عتايته بناحيتها الدينية. وهذه الحقيقة هي التي تضع فارقًا جوهريًا 
بين نزعات الشيخ مصطفى ومراميه؛ وبين غيره من شيعة الاإمام الذين دانوا بالزعامة للمنارء فإنهم جعلوا 
اهتمامهم بالإصلاح الديني أكثر من اهتمامهم بأي شيء آخر. وهذا الاهتمام العقلي الذي يُظهره مصطفى 
يجعل نوعًا من القرابة بينه وبين المحدثين الذين اهتموا اهتمامًا قليلا بالإصلاحات الاجتماعية والخلقية, 
وجعلوا غرضهم الأول حرية الفكر واستقلال الرأي في البحث العلمي. على أنه بالرغم من كل هذا يجب أن 
تقرر أن مصطفى عبد الرازق هو أقرب المحدثين إلى الشيخ عبده؛ وأنه يسلك سبيله؛ ويسير على سنته؛ ويتبع 
تعاليمه». 


ال 1 


لم تكن مُجردَ نقل وتأويل للفلسفة اليونانية وإِمًا هي فكرٌ إسلاميٌ تبت ونما وعاش 
في ظل الإسلام ... وعلى هذا النهج تجري مؤلفاتٌ جمهرة المعاصرين في أصول 
الفقه والكلام والتصوف وسائر فروع الفكر الدينيّ»'". 


ويمكننا القول : إن ئمة تيارًا رئيسيًا 1 بدوره في مدرسة مصطفى 
عبد الرازق؛ ألا وهو التيار الإإصلاحي عند محمد عبده بكافة تفرعاته؛ حيث 
يُعد الشيخ عبد الرازق وتلامذته من أكثر رواد حركة التجديد تأثرًا بآراء الإمام 
واضطلاعًا برسالته. فمن قلب هذا التيار ظهر زعماء التجديد الذين اتجه بعضهم 
إلى التعبئة الروحية والتجديد الدينيٌ» كما في حالة كل من: محمد مصطفى 
المراغي'''أ. وعبد المجيد سليم'"'؛ والشيخ الزنكلوني”” أ الذين اضطلعوا بمهمات 


)١(‏ توفيق الطويل؛ الفكر الديني الإسلامي في العالم العربي إبان المائة عام الأخيرة. ضمن كتاب: الفكر العربي 
في مائة سنة؛ بحوث مؤتمر هيئة الدراسات العربية المنعقد في تشرين الثاني / نوفمبر 1975م في الجامعة 
الأمريكية في بيروت؛ أشرف على تحريره: فؤاد صروف ونبيه أمين فارسء منشورات العيد المثويء الدار 
الشرقية للطباعة والنشرء بيروت» /194717م) ص 778. 

(؟) محمد مصطفى امراغي (1194 - 1754ه/ 1881 - 1940م) عالم أزهري وقاض شرعي مصري. شغل 
منصب شيخ الأزهر في الفترة من (/1741ه/ 19374م) حتى استقالته في (1749ه/ 1970م) ثم تولى المشيخحة 
مرة أخرى عام (164١ه/‏ 1970م) وحتى وفاته في ليلة (14 رمضان 1774١ه/‏ 77 أغسطس 1546م). 

(") عين فضيلته مفتيًا للديار المصرية في (7 ذي الحجة 1747١ه/‏ 77 مايو 19374م) » وظل يباشر شئون الإفتاء قرابة 
عشرين سنة: وبلغت فتاواء أكثر من 16 ألف فتوى. ثم تولى مشيخة الأزهر أول مرة في (77 ذي الحجة 1579ه/ 
8 أكتوبر +196م)ء إلا أنه أعفي من منصبه في (* من ذي الحجة ١1777ه/‏ 4 سبتمبر 1461م) لاعتراضه على 
الحكومة عندما خفضت من ميزانية الأزهر, ثم تولى المشيخة للمرة الثانية في ١8(‏ جمادى الأولى ١/7١اه‏ / ٠١‏ 
فبراير ؟148١م)‏ واستقال في (78 ذي الحجة ١/79١ه‏ / ١1/‏ سبتمبر 15637م). 

لبق من علماء ومدرسي اللتامع الأزهر» تتلمذ على يد محمد عبده وكان صديقًا لمحمد رشيد رضا ومن مؤلفاته: 
«الدعوة والدعاة». 


محمد حلمي عبد الوهاب 


لوط ” 28 


الدعوة وإصلاح الأزهر وإعادة تنظيمه على نطاق واسع بما يتفق وحاجات العصر 
الحديث. فيما اتجه البعض الآخر إلى تعبئة الحماس القوي في الجيل الناشئع 
عبر وسائل الصحافة والإعلام والجامعة المصرية؛ كما في حالة كل من: قاسم 
أمين» ومحمد حسين هيكل» ومنصور فهمي, وأحمد لطفي السيدء وطه حسين» 


والعقاد وآخرين. 


ثالمًا: شيوخه وتلامذته 


أما شيوخه المباشرون» فقد تتلمذ في الفقه والتصوف على يد الشيخ 
بسيوني عسلء والشيخ محمد حسنين البولاقي» وفي النحو على يد الشيخ 
محمد شقير» والشيخ محمد الغرينيء وفي البلاغة على يد الشيخ محمد الحلبي» 
وفي أصول الفقه على يد الشيخ محمد أبو الفضل الجيزاوي؛ شيخ الجامع الأزهرء 
والشيخ محمد بخيت» مفتي الديار المصرية» وفي المنطق والفلسفة على يد الشيخ 
محمد حسنين مخلوف العدوي, والشيخ أحمد أبو خطوة وآخرين. 


)١(‏ عصمت نصارء مدرسة مصطفى عبد الرازق وأثرها على الفكر الإسلامي: مرجع سابق: ص”. ويرى 
د. عصمت أنه قدر لمدرسة الشيخ أن تشارك مشاركة فعالة في هذين الميدانين «الإصلاحي والتنويري»: فقد 
سار الشيخ نحو تحقيق رسالة الأستاذ الإمام في إصلاح الأزهر مثلما شارك وتلامذته في حركة التنوير؛ حيث 
حفلت الصحف بالعديد من إسهاماتهم المختلفة التي كانت تمتاز بالأصالة والاعتدال والمضي قدمًا في طريق 
التجديد. 


لكن أحدًا من أساتذته وخلطائه «لم يحل من نفسه ما حلهُ الأستادٌ الإمام 
من نفسه فقد أصبحّ محط نظره ومعْقَدَ رجائه ومثله الأعلى الذي ليس له نظير. 
ولكن لم يَطل العهدٌ بينهُ وبِينَ أستاذه, فلم يستطع الأستاذ أن ينتهي بتلميذه إلى 
ما كانَ يطممٌ في أن يُهيئه له ولم يستطع التلميذ أن يملأ يديه حتى يرتوي من 
منبع العلم والحكمة الذي فجرهُ أستاذهُ أمامّ عينيه»". 


أما عن النجباء من تلامذته فقد جاوز عددهم خمسة وعشرين تلميدًا 
صاروا في ما بعد روادًا في الدرس الفلسفيّ» نذكر منهم على سبيل ال مثال: عثمان 
أمين (1757 -1598ه/19108-19408م)7. وأحمد فؤاد الأهواني (1755- 
189ه/00191076-19408» وتوفيق الطويل (/810 ١‏ -154117اه/ 19404 - 
١0)ثأ‏ وعلي سامي النشار (ه*١‏ - ١٠٠15ه‏ / 19317 - الهام)ا 


)١(‏ من آثار مصطفى عبد الرازق؛ مرجع سابق» ص ٠‏ ”. وجدير بالذكر أن الشيخ قد تحدث مرارًا عن تأثره بالاإمام 
محمد عبده. يقول في إحدى هذه المرات: «كنت طالبًا أزهريًا شديد الحياءء منصرفًا بكليتى إلى دراستى» 
وتأثرت في أول الأمر بأشد الأوساط الأزهرية رجعية وجمودًاء ثم اتصلت بالشيخ خت د عار فتأثرت 
بدروسه وآرائه واصطدمت في نفسي تلك اليقظة الفكرية التي بئها هذا الاإمام في عقول تلاميذه بما كنا نتلقى 
عن شيوخ لم ترضنا معارفهم ولا مذاهبهم. ولكن لهم في نفوسنا - على كل حال - حبًا وإجلالاً». مصطفى 
عبد الرازق» الحادث الذي أثر في حياتي. مجلة الهلال» ج 7 مارس 1941م ص 7ه - 517. 

(؟) هو أحد رواد المدرسة الفلسفية الحديثة التي أنشأها الشيخ مصطفى عبد الرازق؛ وهو معروف بالاتجاه نحو الروحية: 
أو الذاتية من نحلال فلسقته المسماة «اللتوانية». 

() عمل أستادًا بجامعة القاهرة, وأحد روّاد علم النفس في العالم العربي. 

(4؛) شغل منصب أستاذ كرسي الأخلاق بقسم الدراسات الفلسفية والنفسية بكلية الآداب بجامعة القاهرة. 

(0) من أهم مؤلفاته: نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام «ثلاثة أجراء». 
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000 000111 


ومحمد مصطفى حلمي ( (1855 - كلهم 155-15:4م) ا الوفا 
الغنيمي التفتازانى ١1١59‏ _- 6اه/ 9 - م7 ١‏ ومحمود 


الخضيري (1574 - 04ا18ه/ 19:5 -1450م)0. ومحمد عبد الهادي 


أبو زَيدَة! ا وعباض محمود”” » وعثمان نجاتى' أ» وعبد الرحمن بدوي” أ وآخرين . 
وقد خلف هؤلاء بدورهم تلامذة نجباء تابعوا الشيخ مصطفى في مدرسته التي لم 
ينقطع مدادها حتى الآن. 


والواقع أن كثيرين من تلامذة الشيخ قد تأثروا بأفكاره الإصلاحية؛ حيث 
استكمل هؤلاء ما بدأه وقدموا دراسات جديدة تكشف عن جوانب أصيلة 
في الفكر الفلسفيّ الإسلاميئ. ومن أبرز التلاميذ الذين استكملوا هذا الدور 


)١(‏ خلف أستاذه في تدريس التصوف الإسلامي. ومن ن أهم مؤلفاته: «الحياة الروحية في الإسلام». 

(؟) تتلمذ على يد الدكتور محمد مصطفى حلميء ومن أهم مؤلفاته: «مدخل إلى التصوف الاإسلامي». 

(؟) كان من أقرب تلامذة الشيخ إليه؛ من أبرز ترجماته ترجمته كتاب «مقال عن المنهج» للفيلسوف الفرنسي 
رينيه ديكارت. 

(4؟) تخرج في قسم الفلسفة بالجامعة المصرية في القاهرة سنة (65*١ه/‏ 1955م)؛ نال درجة الماجستير سنة 
(04؟1ه/ 1559م) عن أطروحته حول (إبراهيم بن سيار النظام وآراؤه الفكرية والفلسفية)» فيما حصل 
على الدكتوراه من جامعة بازل بسويسرا سنة ة (1534اه/ه154م) في رسالته التي أغجزها بالألمانية بعنوان 
(الغزاي ونقده للفلسفة الإغريقية). ثم عاد إلى القاهرة ليشتغل أستاذًا في جامعتها. 

(5) الأخ الأكبر للدكتور زكي نجيب محمود؛ من أبرز إسهاماته ترجمة كتاب محمد إقبال «تجديد التفكير الديني 
في الإسلام». 

(5) أبرز مؤلفاته: «الإدراك الحسي عند ابن سينا 

() الفيلسوف الوجودي الأشهرء خلف ترائًا فلسفيًا هائلاً ما بين تحقيق وتأليف وترجمة ومن أبرز مؤلفاته: 
«الإنسانية والوجودية في الفكر العربي»» وانصرف في آخر أيامه للدفاع عن الرسول د المنتقصين من 
قدره؛ وعن القرآن ضد منتقديه. 


ل ا 


محمود الخضيري الذي كشف في أبحاثه ودراساته المتنوعة عن ملامح الفلسفة 
الإسلامية ا حقيقية في عصورها المختلفة. وكذلك كتب محمد مصطفى حلمى 


عن الحياة الروحية في اللإسلام» وانبثاقها عن الدين الحنيف», ووضع دراسة ضافية 
عن فلسفة الحب الإلهى عند سلطان العاشقين ابن الفارض. 


وكذلك قدّم محمد عبد الهادي أبو ريدة دراسة رائدة عن المعتزلة ممثلة 
في فكر إبراهيم بن سيار النظامء كما قدم على سامي النشار كتابًا رائعًا بعنوان 
«مناهج البحث عند مفكري الإسلام ونقد المسلمين للمنطق الأرسطي»'”")؛ رد 
فيه على مؤرخي المنطق الذين ينكرون أن يكون للمسلمين مكانة في نطاق علم 
مناهج البحثء والادعاء بأنهم قد أخذوا المنطق اليوناني باعتباره المنهج الوحيد 
في أبحائهم . ومؤكدًا أيضًا عدم قبول المفكرين المسلمين لمنطق أرسطو ومحاربتهم 
له. وأنهم وضعوا المنطق الاستقرائي كاملاًء وهو المنهج التجريبي؛ وأن ثمة وثائق 
تاريخية تثبت بلا أدنى شك أن المسلمين قد استخدموا طرق التحقيق التجريبية 
في دراستهم للطب والعلوم الطبيعية والكيميائية والفلكية والنباتية» وأن هذا 
المنهج قد وصل إلى أوربا واستفاد منه علماؤها ونسبوه إلى أنفسهم؛ وكان ذلك 
سببًا في إقامتهم حضارة إنسانية. وللنشار أيضًا دراسة وافية في ثلاثة أجزاء بعنوان 


«نشأة التفكير اله لفلسفي في الإسلام». 


. علي سامي النشارء مناهج البحث عند مفكري الإسلام؛ دار المعارف» ط4 1518م‎ )١( 
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ولا ننسى أيضًا جهود كل من : عثمان أمين (صاحب مذهب الحوانية ومؤلف 
كتاب «شخصيات ومذاهب فلسفية»)؛ وتوفيق الطويل (مؤلف كتاب «التنبؤ بالغيب 
عند مفكري الإسلام»؛ وكتاب «التصوف في مصر إِبّان العصر العثماني»)» وأحمد 
فؤاد الأهواني (مؤلف كتاب «التعليم في رأي القابسي») وغيرهم الكثير”". 


رابعًا: مؤلفاته 


لم يُخلّف الشيخ وراءه نتاجًا علميًا غزيراء ولكنه مع ذلك خلّف نتاجا 


خصبًا ومدرسة فلسفية رائدة حمل رايتّها تلامذته من بعده. ولعل قلة إنتاجه 


تعود إلى أسباب أربعة: 


)١(‏ يؤكد الدكتور على سامي النشار في كتابه «نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام؛ أن مدرسة مصطفى عبد الرازق 
لم تكن وحدها التي تقوم بهذا التفسير الحضاري العلمي لحقيقة الفلسفة الإسلامية؛ بل «سرعان ما تكونت 
مدرسة أخرى ذات طابع عقلي في دار العلوم على يد العالم الكبير الدكتور محمود قاسم الذي نشر أبحاثه 
الفياضة عن ابن رشد سواء في الفرنسية أو في العربية. وقد تناول محمود قاسم ابن رشد من ناحية جديدة» 
وهى أنه معبر أيضًا عن روح الفلسفة الإسلامية وأصالتهاء وأنه لم يتابع أرسطو متابعة الأعمى؛ وبهذا أنكر 
محمود قاسم خرافة شارح أرسطو. ثم بيّن أثر ابن رشد في فيلسوف المسيحية توماس الإكويني». وكذلك 
ظهرت في الأزهر الشريف ملامح مدرسة عظمى ستؤدي عملها الكبير فيه أمام ضمير العالم الإسلامي: 
على يد عالم الإسلام العظيم الدكتورعبد الحليم محمود. لزيد من التفاصيل راجع: علي سامي النشارء 
نشأة التفكير الفلسفي في الإسلام. دار المعارفء الطبعة الرابعة» 1155م, المجلد الأولء المقدمة. هذا وقد 
لحق بهذا الحيل من الرواد جيل آخر كعمار الطالبي بأبحاثه عن الخوارج وابن عربي وعبد الحميد بن باديس» 
ومحمد رشاد سالم ببحوثه عن ابن تيمية؛ وأحمد محمود صبحي بدراساته عن علم الكلام وعلم الأخلاق 
عند المسلمين. وعبد القادر محمود بدراساته عن الإمام جعفر الصادق وتاريخ التصوف لي الإسلام» وفوقية 
حسين بكتاباتها عن الجويني؛ وأبو الوفا الغنيمي التفتازاني يأبحاثه عن ابن عطاء الله السكندري وأبن سبعين» 
وفتح الله خليف بأبحائه عن الماتريدية وفخر الدين الرازي ... إلخ. 


أولها: أنه كان يتوخى الدقة كثيرًا في تحديد مصادره ومراجعه؛ وهو ما عبرٌ 
عنه «طه حسين) بقوله:«كان شديد الإيثار للأناة ...وكان لهذه الأناة ئها 


في كتابته» فأنتَ لا تدٌ فيما يكتب معنى نافرًا أو فجًا لم يتم نضجُهُ قبل أن 
يُعربَ عنه ... وإنا كان كلامةٌ يجري هادئًا مُطمئنًا كما يجري ماءٌ الجددول 
النقي» حتى حينّ يُداعبُ صفحته النسيمٌ. وكنتٌ أشبّه له كتابته بعمل 
صاحب الجواهر: يستأني بها ويتأنقّ في صُنعها لتخرجٌ من يده جميلة 
رائعة تثيرُ فيمنْ يراها المتعة والرضى والإعجاب»7". 

ثانيها: أنه اشتغل كثيرًا بالسياسة وتوابعهاء فضلاً عن خوض المعارك 
الإصلاحية في الأزهر والقضاء وغيرهماء الأمر الذي شغلهُ كثيرًا عن مُتابعة 
مشروعه الفكريّ. وقد عبر الشيخ أواخرٌ حياته عن أسفه الشديد تجاه هذا 
الأمر» فكتب «صون المنطق والكلام عن فن المنطق والكلام» ويليه تلخيص 
السيوطي لكتاب «نصيحة أهل الإيمان في الرد على منطق اليونان» لابن تيمية 
مانصه: «وقد صرفتني الأقدارٌ عن حياة المنطق إلى حياة لِيْسَثْ بمنطقية!!». 
وفي الواقع وكما لاحظ الدكتورٌ إبراهيم مدكور بحق. فإنهُ #لم يكن في وسع 
مصطفى عبد الرازق أن يبعد عن السياسة وليتَهُ استطاع وتوفرٌ للدرس 
والبحث. حقّاء إنه لم يكن في وسعه أن يبعد عنها؛ لأنهُ نشأ في جوّهاء وترئى 


)١(‏ من آثار مصطفى عبد الرازق» مرجع سابقء المقدمة. 


وترعرعً تحت كنفهاء واتصل بكبار رجالها ... إلا أنه لم يأخذ قط بتلك الحزبية 
الطاغية المتطرفة»!". 

ثالثها: أن تراثنا الفلسفيّ في تلك المرحلة التي عايشها الشيخ مصطفى 
لم يكن مُحقَقَا أو منشورًا بعد. والحقيقة أنَّ تلامذة الشيخ. وذلك بتحفيز 
وإيعاز منه» هم الذين تحملوا بجدارة بالغة مشاق هذه المسئولية الصعبة 


حتى بعد وفاة أستاذهم . 

رابعها: أن الشيخ كان مهمومًا بتأسيس جيل جديد من رواد الباحثين» 
ومنشغلاً بالجوانب العملية أكثر من اهتمامه بالجانب النظريّ. فقد كان الشيخ 
يرفع دائمًا من درجة العمل على النظر في الأمور العقلية متأثرًا في ذلك بما ورد 
عن الإمام مالك بن أنس أنه كان يدعو دائمًا: «اللهم إني أعوذ بك من قول 
«العلم بلا عمل جنونء والعمل بغير علم لا يكون». وربما يكون الشيخ قد تأثر 
في ذلك المنحى أيضًا بنهج أستاذه الشيخ الإمام محمد عبده الذي كان يرى 
في خلافات المتكلمين نقاشًا لاطائل من ورائه ولا منفعة فيه9). 
وقد توزعٌ إنتاجّه العلميّ ما بين الأدب والفلسفة والترجمة؛ إلى جانب 


التقديم للكتب. وبموازاة ذلك دبج الشيخ العديد من مقالاته السياسية والفكرية 


)000( إبراهيم مدكورء مصطفى عبد الرازق رئيس مدرسة» ضمن كتاب: الشيخ الأكبر مصطفى عبد الرازق مفكرًا 
وأديبًا ومصلحًاء مرجع سابق؛: ص/ا5. 
(؟) عصمت نصارء مدرسة مصطفى عبد الرازق وأثرها على الفكر الإسلامي: مرجع سابق» ص/ال 


ا 000 نم 


والاجتماعية في مجلات: الهلال» والسياسة الأسبوعية» ومجلتي» والأزهر 
والرسالة» والجريدة» والمقتطف, والسفور... وغيرها. وسنحاول فيما يلى أن نسوق 


حصرًا بمؤلفاته وترجماته وتقدعاته معًا: 


٠.‏ البهاء زهير» دار الكتب المصرية» قام. 

تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية: لجنة التأليف والترجمة والنشر؛ 1945م. 

الإمام الشافعي» سلسلة أعلام الإسلام؛ دار إحياء الكتب العربية: 194 م. 
وجدير بالذكر أنّ هذا الكتاب يشتملّ على ثلاثة أبحائ خاصة بكل من: 
الإمام الشافعي (نشأته وسيرته وثقافته)» والليث بن سعد (مكانته العلمية 


بوصفه عان مجددًا)»ومحمد عبده (الجانب الإصلاحي الديني في فكره)0". 


)١(‏ وهو في الأصل عبارة عن مجموعة مقالات نشرها الشيخ في مجلة الرسالة من عام 1997م إلى عام 1954م 
وتعد ملخصًا لأطروحة الدكتوراه التي أعدها لجامعة ليون. وحول هذا الكتاب وارتباطه بنشأة الفكر الفلسفي 
في الإسلام يقول طه حسين: «كان وفيا للشافمي - رحمه الله - لأنه كان يذهب مذهبه في الفقهء ويرى الوفاء 
له دين عليه. ومن أجل ذلك ترجم رسالته وعني بدرسها وترجمتها وقنّا غير قصير. وأثر هذا الوقاء للشافعي 
في حياته العقلية نفسها وفي نهجه الفلسفي تأثيرًا شديدّاء وفتح له أبوابًا من العلم لم تفتح لأحد من قبله 
من علماء المسلمين. فدراسته لرسالة الشافعي في الأصول ألقت في روعه رأيًا خصبًا لم يستغله تلاميذه 
بعده؛ وأرجو أن يتاح لبعضهم تعمقه واستقصاء آثاره الخطيرة في تاريخ الحياة العقلية للمسلمين. فقد رأى أن 
الشافعى يفلسف في أصول الفقه وما يتصل به من المشكلات المختلفة في الدين واللغة واستنباط الأحكام 
من النصوض؛ فارتقى برأيه هذا إلى من سبق الشافعي من المفكرين المسلمين الذين لم يجادلوا في أصول 
الفقه وحدهاء بل جادلوا في أصول الدين أيضًا ... ومعنى ذلك أن المسلمين قد أنشأوا فلسفتهم الأولى من 
عند أنفسهم, وكانت فلسفة يسيرة سمحة كالإسلام نفسهه ثم لقيت الفلسفة اليونانية بعد ذلك فأدركها ما في 
هذه الفلسفة من العسر والتعقيد. وكذلك جره الوفاء للشافعي - رحمه الله إلى استكشاف مذهب جديد- 
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محمد عبده؛ تقديم محمد عثمان تنجاتي» دار المعارف» القاهرة, 15145م. 
فيلسوف العرب والمعلم الثاني» مؤلفات الجمعية الفلسفية المصرية» 
64م. وهذا الكتاب يتضمن فصولاً عن: الكندي (فيلسوف العرب)» 
والفارابي (المعلم الثاني)» إلى جانب بحث الجوانب الفلسفية لكل من: 
المتنبي, والمعري» وابن الهيثم وآراؤه الرياضية؛ وابن تيمية وفلسفته. 
صفحات من سفر الحياة ومذكرات مسافر ومذكرات مقيم وآثار أخرى في 
الأدب والإصلاح؛ جمعها شقيقه على عبد الرازق تحت عنوان «من آثار 
مصطفى عبد الرازق»: قدم لها طه حسينء دار المعارف بمصرء 1881م 
الصوفية والفرق الإسلامية؛ وهو عبارة عن كلمة ألقاها فقضيلته في مؤمر 
تاريخ الأديان بلندن سنة 1477م, ونشرها ضمن تحقيق تلميذه على 
سامي النشار لكتاب الرازي: اعتقادات فرق المسلمين والمشركين مكتبة 
النهضة المصرية 1785١ه/‏ 19738م, (ص"5 -15). 

التعليق على مادة «تصوف» التي كتبها ماسينيون: دائرة المعارف الإسلامية» 
طبعة دار الشعبء المجلد التاسع. 

الدرس الأول وخطبتا الجمعة والعيدين لفضيلة الإمام الأكبر مصطفى 
عبد الرازق» مجلة الأزهر العدد 177 الجزء 7 14148م. 


> في الفلسفة الإسلامية له خطره العظيم إن عرف تلاميذه كيف يتعمقون وينتهون به إلى غايته». قارن بمقدمة 
طه حسين «منصطفى عبد الرازق كما عرقته؛ لكتاب: من آثار مصطفى عبد الرازق» مرجع سابق: المقدمة. 


ترجمة «رسالة التوحيد» للإمام محمد عبدهة إلى الفرنسية والتقديم لها 
بالاشتراك مع برنارد ميشيل . 

كما ترجم كتاب قدرية حسين من الفرنسية إلى العربية بعنوان: «طيف 
ملكي»» مطبعة المقتطف». كام. 


أيضًا قدّم الشيخ للمؤلفات التالية: 


تشارلز أدمن الإسلام والتجديد في مصر» نقله عباس محمود. مطبعة 
الاعتماد, لجنة ترجمة دائرة المعارف الإسلامية 1ه 5١اه/‏ ه197م. 
إسرائيل ولفنسون. موسى بن ميموث - حياته ومصنفاته» مطبعة لخنة 
التأليف والترجمة والنشرء هه 1١ه/‏ 1975م. 

ليون جوتييه. المدخحل لدراسة الفلسفة الإسلامية, ترجمه وعلق عليه: 
محمد يوسف موسىء دار الكتب الأهلية» القاهرة» الطبعة الأولى» 
4 ه/ 1940م. (جدير بالذكر أنْ الكتاب في الأساس هو عبارة عن 
مجموعة من المحاضرات التي ألقاها المؤلفٌ بمدرسة الآداب العليا بالجزائر 
في العام الدراسي (56*١--115ه/‏ 190107--1108م) تحت عنوان 
«الفلاسفة المسلمون والإسلام»). كما أنَّ المؤلف قد خصص الباب الأول 
للحديث عن الفروق الكائنة بين العقلية السامية والعقلية الآرية (تحديدًا 
الصفحات ٠١5 - ١4‏ أي با يعادل ثلث مساحة الكتاب أو أكثر قليلاً 
حيث يقع الكتاب «مترجمًا» في ٠؟؟‏ صفحة من القطع الصغير). 
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محمد مصطفى حلميء ابن الفارض والحب الإلهيّ» مطبعة لجنة التأليف 
والترجمة والنشرء الطبعة الأولى» 74١ه/‏ 1945م. (والكتاب في 
الأساس عبارة عن رسالة الدكتوراه التي كان للشيخ مصطفى عبد الرازق 
حظ الاشتراك في نظرها ومناقشتهاء بحسب ما جاء في تقديمه للكتاب). 
توفيق الطويل؛ الأحلام؛ دراسة للمذاهب الإسلامية فلسفية وصوفية 
ودينية في موضوع الأحلام مع تتبعها إلى منابعها في الدين والتراث 
اليوناني والشرقي القدي وبيان ما يقابلها عند المحدثين من علماء النفس» 
مكتبة الآدابء القاهرةء 7784١ه/‏ 1456م. (هذا الكتاب في الأساس 
هو عبارة عن أطروحة الدكتوراه التي تمت تحت إشراف الشيخ مصطفى 
عبد الرازق ونال عنها الباحث درجة الد كتوراه بمرتبة الشرف الممتازة في 
(جمادى الأولى 1577١ه/‏ مايو 19457م). 
علي سامي النشارء تحقيق كتاب السيوطي «صون المنطق والكلام عن فن 
المنطق والكلام» ويليه مختصر السيوطي لكتاب «نصيحة أهل الإيمان في 
الرد على منطق اليونان» لابن تيمية: مكتبة الخانجي» ١ه‏ / /19141م7". 
وما ورد في تقديم الشيخ عبد الرازق تلكتاب قوله: «وكنت عثرت في دار الكتب الأزهرية على مجموعة رسائل 
للسيوطي في ضمنها كتاب «صون المنطق والكلام عن فن المنطق والكلام» يتبعه كتاب «جهد القريحة في 
تجريد النصيحة» الذي لخصه السيوطي من كتاب «نصيحة أهل الإبمان». ووجدت في الكتابين نفعًا محققًا 
فيما أحاوله» فشرعت يومئذ في تدارسهما مع بعض الطلابء غير أن ذلك لم يطل» فقد صرفتني الأقدار عن 
ححياة المنطق إلى -حياة ليست بمنطقية». ويذكر النشار أيضًا في مقدمته ما نصه: «وقد عثر على هذه النسخة منذ 


نوات مضت أستاذي الجليل الأستاذ الأكبر الشيخ فى عبد الرازق شيخ الجامع الأزهر وسيد الباحثين 
سنو و ري صيح ا لامع 3 زمرت 0 
المعاصرين في الفلسفة الإسلامية؛ وقد قرأت عليه كتاب «ذم الكلام» للهروي الذي أورده السيوطي - 


أحمد فؤاد الأهواني» التعليم في رأي القابسي. مكتبة الخانجي» 54١ه/‏ 
6م. 

عبد المنعم خلاف. أؤمن بالإنسان, المجلس الأعلى للشئون الإسلامية؛ 
وزارة الأوقاف المصريةء 11588١ه/‏ 1958م. 


دي بوره تاريخ الفلسفة في الإسلام» ترجمة محمد عبد الهادي أبو ريدة» 
مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشرء 191748م. 

محمد يوسف موسىء فلسفة الأخلاق في الإسلام, القاهرة, ٠195م.‏ 
عبد ا منعم حمادة» محمد عبده. مطبعة الاستقامة, 6م. 

عثمان أمين رائد الفكر المصري الحديث الإمام محمد عبده؛ مكتبة الأنجلو 
المصرية: 19465م. وأهدى المؤلف الطبعة الثانية من كتابه (سنة 1976م) 
إلى أستاذه الشيخ مصطفى عبد الرازق» ونضٌ الإهداء هو: «إلى روح 
أستاذي الفيلسوف الكامل الشيخ مصطفى عبد الرازق» صاحب الفضل 
الأول في ظهور هذا الكتاب عن الأستاذ الإمام». (الكتاب في الأصل 


عبارة عن أطروحة الدكتوراه التي تمت تحت إشراف الشيخ عبد الرازق). 


- في مقدمة كتابه. ثم بدأنا العمل (سويًا) في إعداد المخطوط للطبع لكن فضيلته تولى الوزارة (الأوقاف) 
بعدئذ وحالت أعمالها دون إشرافه على العمل في إخراج الكتاب كله فقمت بالعمل بمفردي». راجع جلال 
الدين السيوطي: صون المنطق والكلام عن فن المنطق والكلام؛ ويليه مختصر السيوطي لكتاب «نصيحة 
أهل الإيمان في الرد على منطق اليونان» لتقي الدين بن تيمية» نشره وعلق عليه: علي سامي النشار» مكتبة 
الخاغجبي : 5ه 1547م المقدمة. 
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محمد عثمان نجاتي» الإدراك الحسي عند ابن سيناء دار المعارف بمصرء 
الطبعة الثانية» ١“147١م.‏ (والكتاب في الأصل عبارة عن مجموعة مقالات 
نشرها الباحث في مجلة الأزهر وغيرها). 

كما كتب الشيخ «توطئة» للطبعة الثانية من «العروة الوثقى»؛ والتى صدرت 
٠١(‏ جمادى الآخرة /1١١ه/ ١‏ يناير 1968م) بعد وفاته دار العرب» 
القاهرة. وكانت التوطئة يعنوان: «محمد عبده». 

إلى جانب مئات المقالات» سواء التي نشرت بالمجلات أو تلك التي 
نشرت ببعض الكتب كمقالة «مذهب العلم الحديث في الدين وأصله» 
التي نشرت ضمن سلسلة «أحسن ما كتب)»»؛ سنة 19154 م. 

ولا ننسى أنه إلى جانب ما سبق كان الشيخ أحد المحفزين على ضرورة 
ترجمة «دائرة المعارف الإسلامية» التي كتبها المستشرقون» وتوجيه بعض 
وصفائه وتلامذته للتعليق على موادهاء فضلاً عن مساعدتهم في الحصول 
على نسخ المخطوطات المتوافرة بالمكتبات العالمية وتوجيههم نحو تحقيقها 
ونشرها (أبرز مثال على ذلك رسائل الكندي الفلسفية التي حققها 


أبو ريدة). 


خامسًا: تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية؛ كتاب في المنهج 


أعتقد أنهُ يتوجب علينا أن نوضح بداية طبيعة العمل الذي بين يدينا 


الآن قبل الخوض في أهم قضاياه ومسائله حتى يتسنى لنا أن نضعَهُ في سياقه 


الصحيح. فمن المعلوم أنَّ الشيخ كان لا ميل إلى تأليف الكتب مباشرة يدل 
على ذلك أن أغلب مؤلفاته هى في الأساس عبارة عن أبحاث أو محاضرات 
تعليمية. وهذا الأمر ينطبق أكثرٌ ما ينطبقٌ على كتاب التمهيد الذي صرح 
مؤلفه في مقدمته أنه كان أيامَ اشتغاله بالفلسفة معنيًا بدرس تاريخها واستكمال 
بحثها «ودونثُ فيها صُحمَاء طويتها على حالهاء منذ تركثٌ الجامعة في صدر سنة 
(04١اه/‏ 9م) وصرفتني الشواغل عنها. واليوم: أعودٌ إلى هذه الصحف؛ 
لأنشرها كما هي» بصورتها يوم أن كتبثْ؛ من غير تنقيح ولا تعديل» وفي صياغتها 
التعليمية». 


ويترتبٌُ على ما سبق مجموعة من الأمور: أولهاء أن تاريخ كتابة هذه 
المحاضرات يعود إلى ما قبل سنة(758١ه/‏ 1974م). ثانيها أنه إذا أخذنا في 
الاعتبار كونها نُشرثُ للمرة الأولى عام (75١ه/‏ 1944م). فإِن ذلك يعني 
تمسك مؤلفها بما جاء فيها وعدم عدوله عن شيء من ذلك. ثالثها أنها تكشفٌ 
عن طريقته في التعليم والتي يؤكد فيها: «حاجة الطلاب إلى مُراجعة النتصوص 
الكثيرة» وحُسن التدبر والفهم للأساليب المتفاوتة» وإن لم يخف ذلك على ذوق 
المطالعين جميعًا». الأمر الذي يعكس هنا منهجًا خاصًا في التدريس لم يعد 
موجودًا بصورته تلك في وقتنا الحاضر للأسف الشديد. وكأنّ الشيخ كان على 
بينة من أمره وأنهُ يؤسَسسُ بالفعل لمدرسة فلسفية خاصة لا نظير لها لدى أقرانه من 


جهة؛ أو حتى عند جموع | لمستشرقين من جهة أخرى. 


في كل الأحوال؛ سرعان ما قوبل. هذا الكتاب بعد نشره بالاحتفاء الشديد 
في الأوساط الثقافية؛ فكتبّ العقادٌ - على سبيل المثال - مقالاً عنه بعنوان: 
«جامع وجامعة» في مجلة الرسالة» كما نُشر عدد من التقاريظ له بالعديد من 
المجلات سنة (1755ه/ 19517م) ومن بينها: الكاتب المصريء والكتاب» 
والأزهر» والسياسة الأسبوعية» والرسالة؛ والأمة... وغيرها. وبحسب زكي نجيب 
محمود؛ فإنَّ الشيخ قد وقف في عرض كتابه وقفة العالم المحايد الذي يتخفى 
وراءً النصوصء وأنهُ قد نحا مَنحى جديدًا في دراسة الفلسفة الإسلامية» وأرسى 
دعائم مدرسة كانت الحياة الفلسفية أحوّجَ ما تكونُ إليها'". 


وفي السياق ذاته 22 تلميذّه محمد مصطفى حلمي إلى اعتبار كتاب التمهيد 
«قيمة تاريخية ومذهبية كبرى بين الكتب التي لع في الفلسفة الإسلامية؛ لأنه 
يختلفٌ عنها جميعًا في موضوعاته ونتائجه: فهوَ ليس على النحو المألوف. والنهج 
المعروف عند المؤلفين الشرقيين والمستشرقين» بل هو منهج جديدٌ في درس تاريخ 
الفلسفة الإسلامية مُغايرًا لهذه المناهج. وفيه تتجلى شخصية الشيخ الفيلسوف»!". 
وبالمثل يؤكد علي بركات أن كتابٌ التمهيد إما «جاءً تعبيرًا عن ثقافته - الشيخ - 


)١(‏ زكي غيب محمودء تيارات الفكر والأدب في مصر المعاصرة: مجلة الفكر المعاصرء عدد 58» يناير 1917م 
صاثه. 

(؟) محمد مصطفى حلمى. مصطفى عبد الرازق رائد المدرسة الإسلامية الحديثة؛ مجلة الفكر المعاصرء العدد 
الرابع: يوليوه 6م ص/1410. 


216 


الإسلامية وتفاعلها مع عقله: واهتماماته الدينية وصّداهُا في قلبه» مما بميرُ معالحته 
برحابة الأفق؛ والتنزه عن التعصب. وسعة الصدر والموضوعية في العرض»7") 


أما عن المنهج الذي عوّلَ عليه الشيحٌ في كتابه؛ واتبعه تلاميذه من بعده 
ولم يحد عنهُ أحدٌ من الباحثين المعاصرين في تاريخ الفلسفة الإسلامية؛ فهو 
يقومٌ على التأليف بين المناهج الثلاثة: التاريخيّ؛ والنقديّ, والمقارن. ويتضح 
ذلك من خلال طريقة عرضه للآراء والتى تعوّل كل التعويل على «المنهج 
التاريخيّ»؛ سواء في التناول أو المعالجة. فيما يتمثل «المنهج النقديٌ» في مناقشته 
آراءَ المستشرقين من جهة وكتابات المؤرخين الإسلاميين من جهة ثانية؛ حيث 
لم يقف نقده عند حدود السند (النقد من خارج ) وإنما امتد ليشمل نقد المتون 
(النقد من داخل ) مُحلَلاً أفكارها رافضًا ما هو دون الواضح والمتميز منها. وأخيرًا 
يتمثلٌ «المنهج المقارن» في مقابلته النصوص بعضها ببعض » قديمها بحديثهاء 

ا :2 اماه نأه :0 () 

موضحا مواطن التاثير والتأثر فيها 
)١(‏ علي بركات» الشيخ مصطفى عبد الرازق وتمهيد في تاريخ الفلسفة, مجلة الأمةء عدد 3١‏ يونية 1945م» 
ص ١‏ - 4. ويتفق إبراهيم مدكور مع الشيخ تمام الاتفاق» سواء في المنهج أو النتائج؛ ويراه تخليقًا بأن يكون رائدًا 
للدراسات الإسلامية في العالم العربي. قارن بمدكور: مع الأيام؛ كتاب الهلال: عدد 418» أكتوبر» 199م» 
ص .1١7‏ وانظر أيضًا: سعيد زايد مصطفى عبد الرازق وكتاب التمهيد. ضمن كتاب: الشيخ الأكبر 
مصطفى عبد الرازق مفكرًا وأديبًا ومصلحًاء مصدر سابق» ص 778-١١6‏ 
وقد امتدح العقاد منهج الشيخ في مؤلفاته فقال: «ولقد كان كظم المواجد والانطواء في حجاب من السمت 
والوقار سمة الأستاذ الأكبر في حياته العقلية ... لأنه كان في مؤلفاته يتجنب إبراز نفسه. ولا يحاول أو يُقحم 
رأيه على قارئه ويخيل إلى قارئه من التزامه هذه الخطة (المنهج) أن المؤلف يقنع بالنصوص والشواهد ولا 


يتجاوزها وهو في الواقع غير الحقيقة؛ لأن أمانته في عرض النصوص والشواهد لم تكن لتحجب العارض» 
ولا لتخفي منحاه ونتيجة بحثه. بل هو - لخرصه على التمحيص - كان لا يعفي نفسه منه بمحاولة التوفيق - 


5 


اك 
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يتحصلٌ ما سبق أن كتاب التمهيد الذي يعد من أهم مؤلفات الشيخ - إن 
لم يكن أهمها على الإطلاق - هو كتاب في المنهج بالدرجة الأولى» منهج الشيخ 
في دراسة تاريخ الفلسفة الإسلامية؛ حيث تعرض فيه لنشأة الفكر الفلسفيّ في 
الإسلام في وقت شاعً فيه الاستخفافٌ بهذا الفكر بِينَ دارسيه من مستشرقين 
وعرب على حد سواء! وكان الشيخ هو أول من أنشأ في الدراسات الجامعية مادة 
للدراسة سّميت ب «الفلسفة الإسلامية»؛ فضلاً عن أنه أول مَنْ أوعرّ كذلك 
بتدريس علميّ الكلام والتصوف في أقسام الفلسفة. وكانا يُعدان قبل ذلك 


خارج هذا النطاق البحثيّ . 


يذكرٌ الدكتور توفيق الطويل أنهُ لما عِينَ الشيحٌ وزيرًا للأوقاف عام 
(167ه/ 16337م) أقامَ له قسم الفلسفة بكلية الآداب «جامعة القاهرة» حفلاً 
قال فيه أحد الخطباء: «إنَّ شيخنا هو أول من ابتدعّ مادة الفلسفة الإسلامية وقام 
بتدريسها». ولا نهضٌ الشيحٌ ليشكر المحتفينَ به قال مُعقبًا على ذلك: «إِنَّ علينا 
أن نرْهٌ الفضلّ إلى ذويه» فقد سبقني المستشرقٌ الإيطالي سانتلانا إلى تدريس 
هذه المادة في الجامعة المصرية الأهلية»7". لكن برجوعنا إلى مضمون المحاضرات 
التي قدمها سانتلانا في هذا الشأن يتضحٌ لنا أنها - على الرّغم مما بذل فيها من 
- بين الروايات المتضاربة وكان يرى لزامًا أن يخحتار منها الرواية التي تتوافر لها أدلة الصحة». عباس العقاد. 
مصطفى عبد الرازق» مجلة الكتاب» إبريلء 14517م» ص 440. رأي العقاد هذا يشكل فهمًا أعمق لمنهج 
الشيخ من رؤية زكي غييب محمود ورؤية العقاد بنظرناء أصحٌ وأكثرٌ إقناعًا. 


)١(‏ توفيق الطويل» شيخنا الأكبر مصطفى عبد الرازق أستاذ الفلسفة الإسلامية. ضمن كتاب: الشيخ الأكبر 
مصطفى عبد الرازق مفكرًا وأديبًا ومصلحَاء مرجع سابق» ص 74. 


جهد واضح - تبدو أقرب ما تكونٌ إلى الأمشاج المتنائرة والخواطر امُبعثئرة التي 
لا تقيمٌ نسقًا فلسفيًا متكاملاً على النحو الذي خرجت به محاولة الشيخ هنا في 
كتابه التمهيد. 


ونحن حين نتحدث عن مفهوم «النسق الفلسفي» فإننا ُعبِرٌ به عن وجود 
منهج خاص ونظرية مُترابطة؛ فقد كانَ للشيخ في نشأة الفكر الفلسفيّ في الإسلام 
مذهبٌ منفردٌ من حيث التعبير عن اتجاه فكريّ مُبتكر, فضلا عن ما اتسمٌ به 
الشيخ من موضوعية في البحثء واتزان في إصدار الأحكام. وقدرة على تفنيد 
الرأي الذي يلتقي عنده خصومٌ مذهبه. بهذا المعنى يمكنٌ القول: إن الشيخ قد 
استطاع «أنْ يخلق حولهُ جوًا يستريحٌ إليه العقل ويطمئنٌُ إليه القلبُء ومن هنا 
ترك مدرسة تتبنى مذهبه وتحرصٌ على إذاعته في كل مناسبة أتيحث لها»/". 


وتبعًا لذلكء فإِنّ مصطفى عبد الرازق هو أول أستاذ جامعيّ مصريّ يقومٌ 
بتدريس الفلسفة الإسلامية بعد أَنْ كانَ يقومٌُ بتدريسها مجموعة من المستشرقين 
الأجانب'". وني الواقع كان عمل الشيخ أستادًا للفلسفة الإسلامية بمثابة نقطة 
ان 4م 5 . . :٠س‏ 3 0 2 5 ىو ٠‏ 5 
تحول ف تاريخ الدرس الفلسفيّ الإسلاميّ المعاصر؛ حيث قدم تصورا خاصا 
)0( المرجع السابق» ص 9”. 
(؟) كالمستشرقين الإيطاليين: سانتلانا درس عام (١151م)‏ ونلينو درس في الفترة من (1405 - 1918م و 
- 1981م)ء والبلجيكيّ أرمند آبل (1470- 19198 م)؛ والإنجليزييّن: أرنولد توماس ووكر ١9459(‏ 
-1670م)) وآرثر أربري (1975 - 1475)؛ والفرتسيين: لويس ماسيئيون -191١(‏ 1414م)؛ والذي درّس 
لطلية الجامعة وعلى رأسهم طه حسين أربعين محاضرة حول تاريخ المذاهب الفلسفية في الإسلام ونشأة 
المصطلحات الفلسفية: وبول كراوس (19485 - 6 144م)...إلخ. وقد عوّلنا ني تحديد هذه الأعوام بالرجوع - 
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بنشأة الفكر الفلسفيّ في الإسلام لم يسبقه إليه أحدٌ من قبل. خاصّة وأنَ 
الفلسفة الإسلامية كانت تدرّسٌ قبل ذلك على نحو بل إلى النظر الغربيٌّ» ومن 
ثم فقد اتهمهًا المسشرقونَ بعدم الدّقة والأصالة والعجز عن الابتكار من جهة» 
وبأنها ليست إلا مُحاكاة للفلسفة اليونانية» أو اختصارًا سينًا قامَ به مترجمون 
ضُعفاء للفكر اليوناني القدم من جهة أخرى !! 


وفي تقديرنا أَنْ الشيخ أراد أن يغبت في الأذهان أهمية الدرس الفلسفئٌ 
وضرورته في جهود النيفة المعاضيرة: تعد لاً على ذلك با كان لهذا اللاوسن هق 
أهمية في النهضة الإسلامية إبان ازدهارها. ولعله أراد أن يؤكد أيضًا أن الجهود 
الراهنة ستبقى ناقصة ما بقي الدرس الفلسفيّ الإسلاميّ الأصيل غائبًا. 


وسنتناول فيما يلي أهم المؤلفات التى سبقت كتاب التمهيد وتعرضت: 
إما لمسألة تأريخ الفلسفة الإسلامية؛ أو لمسألة الرد على مزاعم رينان وغيره 
من المستشرقين الذين اتهموا الفلسفة الإسلامية بعدم الأصالة» وذلك قبل 
أن نفصل القول في أهم القضايا التي اشتمل عليها التمهيد. ويأتي في مقدمة 
هذه المؤلفات كتاباتٌ الشيخ الإمام محمد عبده؛ خاصة تلك التي عنيت بالرد 
على مزاعم كل من: رينان وهانوتو'". فقد أكثرٌ الأخيرٌ «من ذكر التمدن الآريّ 

> إلى المواد الخاصة بهؤلاء المستشرقين الواردة ضمن: عبد الرحمن بدوي» موسوعة المستشرقين» دار العلم 
للملايين» بيروتء الطبعة الثالثة» تمُوز/ يوليو 1997م. 


)١(‏ محمد عبده: الأعمال الكاملة, تحقيق وتقديم د. محمد عمارة: دار الشروق ومكتبة الإسكندرية» الطبعة 
الثانية: 471١ه/‏ ١٠٠م,‏ الجزء الثالث «الإصلاح الفكريء والتربوي, والإلهيات»» ص77" - 778 


7 تت 217 


والتمدّن السامي» والتفريق بينهماء وأنّ أحدهما قهرٌ الآخر, وأنّ التمدّن الآريّ 
هو الذي ظفرٌ بِقرْنَة (قمة) التمدّن الساميّ» وما يشبه ذلك:!"» وكذلك رده 
على فرح أنطون في بحثه عن «ابن رشد وفلسفته» وزعمه أن المسيحية كانت أكثرٌ 
تسامحًا مع العلم والعلماء من الإسلام”". 


وإلى جانب تلك الردود هناك «رسالة التوحيد» التي بحت فيها الإمامُ 
محمد عبده أهمّ القضايا الكلامية» خاصّة ما يتعلقٌ بالقضاء والقدرء وحرية 
الإرادة الإنسانية» إلى جانب بحثه فلسفة ابن رشدء وآراء المتكلمين في الوجود 
وعلم المنطق والولاية الصوفية ... إلخ'". وفي السياق ذاته (الردود) يقع كتابُ 
المهندس علي يوسف «الرد على رينان»» دار الآداب» 190م. وهو عبارة عن 
ترجمة لنص رينان عن الفرنسية إضافة إلى تعليقات نقدية ضمنها المؤلف في 
حاشية الكتاب. وجدير بالذكر أن المؤلف كان من أوائل المهتمين بالفلسفة علمًا 
وتأريجًا؛ حيث خلف عدة كتيبات صغيرة عن الفارابي» ورسائل إخوان الصفاء 
فضلاً عن عشرات المقالات الخاصة بفلاسفة الإسلام: كابن سيناء والتوحيديٌ 
وغيرهما والتي نشرها بمجلة الآداب. 
(1) المرجع السابقء ص 518: ويتضمن الرد مقالات ستة إضافة إلى كلمات عن طعن الإفرتج في الإسلام 
(الصفحات 55-518 1). 
(؟) وفرح أنطون (1977-51410/4م) من أعلام النهضة العلمانية العربية: هاجر من لبنان إلى القاهرة عام 18817 
واشتهر بدراساته عن ابن رشدء وذلك تحت عنوان «الاضطهاد في النصرانية والاسلام»؛ المرجع السابق» 


الصفحات /اه؟ -584؟. 
(9) محمد عبدهء رسالة التوحيد» المرجع السابق» ص /الاا ركه 


وكذلك كتاب «الفلسفة العربية والأخلاق»» وهو عبارة عن مجموعة 
محاضرات ألقاها سلطان بك محمدء أستاذ الفلسفة العربية والأخلاق بالجامعة 


المصرية والمدرس بممدرسة دار العلوم عام (1578١ه/‏ 1911م)1". وكما لاحظ 
الدكتور عصمت نصار بحق؛ فإِنَ ميدان التحقيق كان شاغرًا هو الآخر؛ بحيث 
يضْعُبُ الوقوف على أحد الكتب المحققة قبل أن يقدم الشيخ وتلاميذه على 
ذخائر التراث العربيّ الإسلاميّ محققينَ وناشرين. مُهِذبِينَ ومنقحين. ولم يكن 
عَال التصنيف في هذا الميدان أفضلّ حالاً من التحقيق والترجمة؛ حيث لم 
يُعرّف قبل كتاب «التمهيد» أي دراسة جادة يمكنٌ التعويل عليها في البحث. وإِنَ 
كان هناك بعض المحاولات التي لا تتعدى الجمع أو النقل عن كتابات المؤرخين 
الأول كالقفطي وابن النديم وكتابات المستشرقين9". 


)١(‏ يقع هذا الكتاب في جزأين وقد تضمن عرضًا سريعًا لفلسفة الأخلاق عند كل من: سقراط وأفلاطون» 
وأرسطوء والفارابي» وابن سيناء وابن رشد (الجزء الأول). أما الجزء الثانى» فقد تحدث فيه عن أخلاق: 
الشجاعة: والحكمق والعفة والعدالة» والغضبء والحلم؛ والصبر: والورع: ورذيلة الحسد. قارن بسلطان بك 
محمدء الفلسفة العربية والأخلاق» مطبعة دار المعارف بمصرء 179ه/ 1911م 

(؟) عصمت نصار مدرسة مصطفى عبد الرازق: ص 9 8. ويمكننا أن نضيف إلى ما سبق أن أحمد أمين كان 
قد ترجم كتاب أ.س. رابوبرت» مبادئ الفلسفة» (مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشرء 1418م)؛ والذي 
تجاهل فيه مؤلفه الفلسفة الإسلامية تجاهلاً تاماه مما دفع المترجم لكتابة فصل عنها (ص41١‏ - )15١‏ لسد 
هذا النقصء وليته ما فعل حيث لم يزد فيه شينًا على ما كتبه المستشرقون. ولعل ذلك ما دفع مصطفى 
عبد الرازق لأن ينتقد موقف أحمد أمين في كتابه التمهيد مؤكدًا أن الحكم على العقلية العربية الذي يستند 
إلى آراء المستشرقين غير عادل ويترتب عليه ادعاء بعض الباحثين أن هذه العقلية ناقصة لا تدرك سوى 
الجزئيات. وكان أحمد أمين قد ذهب إلى أن مظاهر الحياة العقلية في الجاهلية تنحصر في اللغة والشعر - 


ا 54 


ومن الكتب التى سبقت «التمهيد» أيضًا كتاب محمد لطفى جمعة 
«تاريخ فلاسفة الإسلام» دراسة شاملة عن حياتهم وأعمالهم ونقد تحليلي عن 
آرائهم الفلسفية»» والذي طبع للمرة الأولى عام 1574م. غير أن الكتاب في 
حقيقته ليس تأريخًا للفلسفة وظهورها وتطورها؛ وإنما هو عبارة عن ترجمة وافية 
لحياة وأعمال اثني عشر فيلسوفًا إسلاميًا هم: الكندي. والفارابي» وابن سيناء 
والغزائي» وابن باجة» وابن طفيلء وابن رشدء وابن خلدون؛ وإخوان الصفاء 
وابن الهيثم» ومُحيي الدذين بن العربي» وابن مسكويه. ومن تم كان عئوان 

32 8 

الإسلام أو الفلسفة الإسلامية"" لا يُعنى كتاب محمد لطفي جمعة إِذًا بالتأريخ 
للفلسفة بقدر ما يُعنى على وجه الخصوص بالترجمة لهؤلاء الفلاسفة وشتان ما 


> والأمثال. أما العلم والفلسغة فلا أثر لهما عند العرب؛ لأن الطور الاجتماعي الذي بنوه لا يسمح لهم بعلم 
ولا فلسفة!! قارن بأحمد أمين: فجر الإسلام - يبحث عن الحياة العقلية في صدر الإسلام إلى آخر الدولة 
الأموية. تقدم طه حسين, مطبعة لجنة التأليف والنشر والترجمة؛ الطبعة الأولى, 19179م ص١4‏ -48. 

)١(‏ بل إن المؤلف نفسه يذكر في مقدمة كتابه أن فكرة تأليفه ترجع إلى نحو عشرين عامًا مضت (1777ه/ 
000م0) وأنه عبارة عن كراسات دونها حينما كان يتلقى العلم في مدرسة ليون الجامعة والتي قدّر للشيخ 
مصطفى أن يدرس فيها فيما بعد. مثلما يؤكد أيضًا أنه وضع كتابه هذا للإجابة عن أسئلة ثلائة وهي: هل لنا 
حمًا أجداد في الفكر والعقل؟ وهل لهؤلاء الأجداد قيمة في ميدان العلم الحديث: وأين كتبهم؟ وما مكانتهم 
بين ظهرانى الفلاسفة الذين نقرأ تراجمهم ونرى صورهم ونعثر بشذور من أقوالهم في الكتب والمجلات 
والصحف؟ 


وهناك أيضًا النتاج المميز لمدرسة دار العلوم؛ وعلى رأسها مؤلفات الدكتور على 


العنانى خاصة كتابيه: «تاريخ الفلسفة العربية» و«اتاريخ الفلسفة». وكذلك مؤلفات 
الدكتور إبراهيم سلامة بخاصة تعريبه لكتاب الخطابة لأرسطو (القاهرة ٠196م).‏ 


ومن المؤلفات التي عُنِيَتُ أيضًا بهذه المسألة قبل كتاب التمهيد مؤلفات 
أحمد أمين: «فجر الإسلام» (1919م)؛ و«ضحى الإسلام» (بأجزائه الثلاثة» 
5م). واظهر الإسلام». أما مؤلفه «يوم الإسلام»؛ فقد ظهر لاحقًا سنة 
67م أي بعد كتاب التمهيد. ومن المعلوم أنها كانت أقربَ ما تكونٌ إلى تأريخ 
حالة الإسلام في فترة زمنية مُحددة أكثْرٌ منها تفصيلاً للفلسفة ومذاهبهاء والحياة 
العقلية في الإسلام؛ فضلاً عن تأثرها الواضح بآراء المستشرقين. 


أخيرًا من المؤلفات التي سبقت التمهيد وتعد أكثر الكتب قربًا من 
نهج الشيخ كتاب المجدد عبد المتعال الصعيدي: «الوسيط في تاريخ الفلسفة 
الإسلامية»» وهو في الأصل عبارة عن مقالات منشورة في مجلة الأزهر, ظهرت 
في عقد الثلاثينيات من القرن الماضي إلى جانب مقالات أخرى لكل من: 
الخضيريء والأهواني؛ ومحمد يوسف موسى وآخرين. وقد تناول المؤلف فيه 
تاريخ الفلسفة الإسلامية» وأهم مباحثهاء وأشهر أعلامهاء ومن نَمٌ يعد كتابه هذا 
من باكورة الكتابات الدراسية - في مجال الفلسفة - بكلية اللغة العربية بالأزهر 
الشريف . 
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ومن أهم المسائل المشتركة بين الشيخين تمييزها ما بين المباحث الفلسفية 
الأصيلة «فلسفة المسلمين» التي تعبر عن الفكر الإسلاميّ الخالص ممثلة في علم 
الكلام وأصول الفقه. والفلسفة الإسلامية المتمثلة في الينابيع الفكرية المختلفة 
لفلاسفة الالإسلام» وهو ما عبر عنه الصعيدي بعنوان: «الفلسفة الإسلامية 
الداخلية والخارجية»!. 


نصل الآن إلى عرض أهم القضايا الفكرية التي تضمنها كتاب التمهيدء 
وذلك من خلال النقاط التالية: 


)١(‏ الصراع على الفلسفة: موقف المستشرقين من الفلسفة الإسلامية 

شاع القولٌ - إبان القرن التاسع عشر - إن الفلسفة اليونانية؛ وهي الأساسٌ 
للفلسفة الإسلامية: تعتبر أسشمى ما وصلت إليه العقلية الآرية في التفكير» وأن 
الإسلام هو خيرٌ ما خلفت العقلية الساميّة للإنسانية من تراث وأنضجٌ ثمراتهاء 


وأنَّ بِينَ هاتين العقليتين تعارُضًا حادًا حيئًا وغير حادٌ حينًا آخرء في جميع ما 


)١(‏ عبد المتعال الصعيديء الوسيط في تاريخ القلسفة الإسلامية. مكتبة الجامعة الأزهرية» الطبعة الخامسة» دون 
تاريخ؛ ص/ وما بعدها. كما ذهب مع كل من الشيخ مصطفى عبد الرازق» وأحمد فؤّاد الأهواني» ومحمد 
عبد الهادي أبو ريدة إلى أن الكندي من أئمة التجديد باعتباره أول «الفلاسفة المشائين»» وأول من مهد 
الطريق للنظر العقلى في الثقافة الإسلامية وأول من أعمل النقد في الفكر الفلسفي الوافد من الثقافات 
الأخرى . 1 


تعارفنا عليه من نُظم وعَادات وتقاليد"". ومن أجل هذا كان الخلافٌ بين الفلسفة 
الإغريقية» التي قامثٌ عليها الفلسفةٌ الإسلامية؛ وبين الدّين الاسلامي. 


وتبعًا لتلك الرؤية» فإنْ التوفيق بين الدّين والفلسفة يُعدٌّ أنضج ثمار نتجّت 
عن تفكير فلاسفة المسلمين! ويبدو من سياق ما سبق أن الغربيين قد جعلوا 
من أمر التوفيق بين الدين والفلسفة مناط الابتكار في الفلسفة الإسلامية» 
فيما «جعله بعضهم سببًا لانقلاب فلاسفة الإسلام مبشرين بالدين الإسلامي 
ودعاة له)!"). 


والواقع أن فكرة «الجنس الآري» التي اشتهرتٌ منذ مَطلع السنوات الأولى 
من القرن التاسع عشر على يد الفيلسوف الفرنسيّ إرنست رينان» خاصة في كتابه 
"تاريخ اللغات السامية»؛ سَرعان ما تأثر بها العديدٌ من المستشرقين اللاحقين 
وعلى رأسهم ليون جوتييه. ومن أسف أن بعضا من الكتاب العرب والمسلمين 
قد تأثروا بهذه النظرية أيضًا ورأوا فيها امتدادًا لا أتى عليه ابن خلدون من قبل في 


كتابه المقدمة» وفي الواقع فإن فهمهم هذا غير صحيح. 


)١(‏ لدرجة أن شاعت الجملة الشهيرة التي تنسب إلى المارشال بيجو بين جموع الباحثين ونصها: «ضع عربيًا 
وأوروبيًا في قدر واحد على النار ثمانية أيام. وستجد بعد هذا مرّق كل منهما منفصلاً عن مَرّق الآخر»!! 
وعلى هذا النحو العصبوي نصادف آراءًٌ أخرى منتشرة في مؤلفات كل من: الجنرال دوهاس» خاصة 
كتابيه: «الحياة العربية والمجتمع الإسلامي» (باريس» 14874 م). «وخيول الصحراء وعادات البادية» (باريس 
5م وأيضًا كتاب الكابتن ريشار هفي الحكومة العربية والنظام الذي ينبغي أن تسير عليه». 

(؟) مصطقى عبد الرازق» تمهيد لتاريخ الفلسغة الاإسلامية. الطبعة الحالية» ص١7١.‏ 
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وفي المقابل هناك كثيرون من الكتاب العرب والمسلمين تناولوا هذه 
الفكرة بالنقد والتمحيص؛ ليبينوا أنها لا تقومُ على سند صحيح من العلم ولا 
ترد زُ على قواعد متينة من حقائق التاريخ» مُعززينَ ردودهم تلك بآراء كثير من 


الباحثين الغربيين أنفسهم. 


تناول ساطع الحُصريّ - على سبيل المثال - هذه الفكرة بالنقد وانتهى إلى 
تقرير أن «إرجاع الفروق التي تُشاهد بين سجايا الأقوام إلى اختلافات أجناسها 
وعروقهاء والقولٌ بأنّ الأجناس القطرية عِتارٌ بعضّها عن بعض بأوصاف فطرية 
وراثية ما لا يُقرَهُ العلمُ الحديثٌ بوجه من الوجوه»"". 


في كتابه التمهيد قدّم الشيخ رؤية جديدة تقومٌ على تلمّس نشأة التفكير 
الفلسفيّ الإسلاميّ في كتابات المسلمين أنفسهم قبل أن يتصلوا بالفلسفة 
اليونانية ويدرسوها دراسة وافية. ويمكنُ توضيحٌ معالم هذا الصراع على الفلسفة 
الإسلامية ومذهب الشيخ فيه في النقاط التالية: 


أولاً: كان على الشيخ قبل أَنْ يستكشف مذهبه في نشأة الفكر الفلسفيّ 
في الإسلام وتطوره أن يعرضٌ آراء المستشرقين الذين ناصبوا هذ الفكر العداء 
إبانَ القرن التاسع عشرء وأنْ يُفند هذه الآراء القائمة على التعصب العرقيّ الذي 
جاهر إرنست رينان بالتبشير به. وقد أكد الشيحٌ في أول صفحات كتابه أنه: 


)١(‏ قارن بساطع الحصريء آراء وأحاديث في الوطنية والقومية» طبعة القاهرة» 1955١م:‏ ص55 وما بعدها. هذا 
ويستأنس الحصري بآراء كل من: نوفيكوف. وتارد» وغيرهما من علماء الاجتماع الغربيين. 
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«يشتملٌ على بيان لمنازع الغربيين والإسلاميين ومناهجهم في دراسة الفلسفة 
الإسلامية وتاريخها. والباحثون من الغربيين كأنما يقصدون إلى استخلاص 
عناصر أجنبية في هذه الفلسفة؛ ليردوها إلى مصدر غير عربيّ ولا إسلاميّ» 
وليكشفوا عن أثرها في توجيه الفكر الإسلاميّ. أما الباحثون الإسلاميون فكأنما 
يزنون الفلسفة بميزان الدين)7". 


ومن تم فقد خصّص المؤلف القسم الأول من كتابه لمناقشة «مقاللات 
الغربيين والإسلاميين في الفلسفة الإسلامية» (الصفحات من 4 إلى ©7)؛ حيث 
عرض لآراء كل من: تنمان» وكوزانء ورينان. وفي مقابل هؤلاء عرض لآراء 
الفلاسفة الإسلاميين كابن سينا والكندي. والفارابى, وإخوان الصفا. 


ثانيًّا: في الفصل الأول من كتابه أكد الشيخ أنه لا يعنى بتقصى ما قاله 
علماء الغرب في الفلسفة الإسلامية منذ العصور البعيدة؛ وإنما «نريد أن نتتبع جملة 


نظر الغربيين إلى الة لفلسفة الإسلامية وحكمهم عليها منذ استقرت معالم النهضة 
الحديثة لتاريخ الفلسفة إلى أيامنا هذه أي منذ صدر القرن التاسع عشر»'''. ومن 


)١(‏ مصطفى عبد الرازق» تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية؛ مرجع سابق» ص؟. هذا ويبدو من سياق كلامه هذا 
أن كلا الرأيين على خطأ ونتيجة لذلك كانت محاولته هنا في الوصول إلى رأي وسط يبتعد عن تعصب الفريق 
لأول «الغربيين؛ وينأى في الوقت نفسه عن الوقوع في خطأ الفريق الثاني (الإسلاميين) الذين إلى جانب 
عنايتهم البالغة ببيان نسبة هذه الفلسفة إلى العلوم الشرعية؛ فإنهم قصروا عن تكوين منهج تاريخي فيها 
لمرجع السابق» ص .١45‏ على أن ذهن المؤلف لا ينصرف إلى فهم معنى كلمة «الإسلاميين» بحسب ما هو 
متعارف عليه حاليًا؛ حيث إن هذا المعنى «الحركي» لم يكن موجودًا بعد؛ وإنا قصد بهذا التوصيف فلاسفة 
وحكماء الاإسلام كابن سينا والفارابي وغيرهما الذين اعتنوا عناية خاصة بالمباحث الفلسفية وألفوا فيها. 
(١؟)‏ المصدر السابق. ص8. 


م ل 887 


تقديم 


هنا جاء عرضه لآراء كل من: تثمان ممتسعهم7 (ت 1815م) والتى ضمنها في 
كتابه «المختصر في تاريخ الفلسفة)!'' (صه - »)١4‏ وفكتور كوزان (ت 18417م) 
هنودت (ص )١19 - ١4‏ التي أدلى بها في محاضراته في تاريخ الفلسفة بجامعة 
باريس» وإرنست ريئان هدمع التي أوردها في كتابيه «ابن رشد ومذهبه)» و«تاريخ 
اللغات السامية» (ص7١‏ - 18)» وجوستاف دوجا :دهداط #هاد0 التى ضمنها 
في كتابه «تاريخ الفلاسفة والمتكلمين من المسلمين»!"! (ص١؟‏ - ؟58). ومّنك 
لماز رت /اكىام) (ص؟؟ -514). 


ثالئًا: تتمثل خلاصة هذه الآراء فيما يلى: 


(أ) هناكء بحسب تنمانء أربع عقبات حالتٌ دونَ تقدم العرب في الفلسفة 
وهي : «كتابهم المكدس الذي يعوقٌ النظرَ العقليّ ال وحزبٌ أهل السّنة 
الممسك بالنصوصء وأنهم لم يلبثوا أن جعلوا لأرسطو سُلطانًا مُستبدًا 
على عقولهم, وأخيرًا ما في طبيعتهم القومية من ميل إلى التأثر بالأوهام»'" . 


(ب) إِنَّ المسيحية التي هي آخرٌ ما ظهر على الأرض من الأديان: هي أيضًا 
أكملها! ومَنْ أرادَ دليلاً فلينظ؛ ماذا أخرجت المسيحية للناس» ثم لينظرٌ 


(1) نشر كتاب تنمان هذا لأول مرة بالألمانية سنة 1817م فيما ينقل الشيخ اقتباساته عن الترجمة الفرنسية 
للكتاب والتي قام بها الفيلسوف الفرنسي كوزان (ت 14407م) سنة 1855م 

(؟) طبع للمرة الأولى يباريس سنة 1844م. 

(*) مصطفى عبد الرازق» تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية» مرجع سايق» ص ٠١‏ 


محمد حلمي عبد الوهاب 


03 صصص ست 5506 


من دون المسيحية ماذا أنتج الدينُ البُرهمي والدينٌ الإسلاميّ؛ وسائر 
الأديان التي لا تزالٌ قائمة فوقّ ظهر الأرض؟ أَنتج بعضّها انحلالاً موغلاً. 
وبعضّها أثمرٌ استبدادًا ليس له مدى (رأي كوزان)7". 


(ج) إِنَ الناسّ ينقسمونٌ إلى ساميّينَ وآريّين والجنسٌ الأول أدنى مرتبة من 
الثاني ؛ بحيث يستحيل أن نتلمسّ عند الجنس الساميٌ دروسًا فلسفيّة 
«ومن عجائب القدر: أن هذا الجنس الذي استطاع أن يطبعٌ ما ابتدعه من 
الأديان بطابع القوة في أسمى درجاتها لم يُثمر أدنى بحث فلسفيّ خاص. 
وما كانت الفلسفة قط عند الساميين إلا اقتباسًا صرفًا جديبًا وتقليدًا 
للفلسفة اليونانية (رأي رينان)'". 


في مقابل دعوى رينان العنصرية نهد من بين مُعاصريه مَنْ رماةُ بالحيف في 
كمه على الفلسفة عند العرب. وعلى رأس هؤلاء «دوجا» الذي عقب في كتابه 
«تاريخ الفلاسفة والمتكلمين منّ المسلمين» على رأي كل من: رينان» وشمويلدرز 
5م بالقول: «وهذه أحكامٌ تذهبٌ في البتّ إلى حدّ الشططء ومصدرها 
سوءً التحديد للفلسفة وجهلنا بما للعرب من مُصنفات غير شروحهم لمؤلفات 
أرسطو ... فهل يظنُ ظان أن عقلاً كعقل ابن سينا لم يُنتِج في الفلسفة شيئًا 


)00( المرجع السابق. ص .١4‏ 
0( المرجع السابق» ص7١‏ 


2 1 ل ا عد و 


طريفاء وأنة لم يكن إلا مُقلدًا لليونان؟ وهل مذاهبٌ المعتزلة والأشعرية ليست 
ثمارًا بديعة أنتجهًا الجنسٌُ العربت؟10". 


وفي السياق ذاته تقع آراء «مُنك» الذي أكدّ «أنَ الفلسفة لدى العرب لم 
تتقيد بمذهب المشائينَ صرفًا؛ بل هي توشلك أن تكونٌَ تقلبت في كل الأطوار التي 
مرثٌ بها في العالم المسيحي, ففيها مذهبٌ أهل السّنة الواقفينَ عند النصوص» 
ومذهبٌ الشك - يقصد ابن الراوندي الملحدء وأبو بكر الرازي» ومذهب التولد 
(كما هو ظاهر في فلسفة ابن سينا)ء بل فيها مذاهبٌ شبيهة بمقال اسبينوزاء 


ومذهب وحدة الوجود الحديث (نظرية ابن عربي)'". 


وفي عرضه لآراء الغربيين السابقة ونقده لها استخدمٌ الشيحُ طريقتين 
رئيسيتين : أولاهما بان التناقض الحادٌ داخل مذاهب الغربيين. والأخرى العمل 
بمبدأ «وشهدَ شاهدٌ من أهلها»» أي القيام بسرد مجموعة من الآراء المناقضة تام 
لآراء هؤلاء تنتسبٌ لمؤلفينَ غربيينَ كذلك . ففيما يتعلق بالطريقة الأولى؛ يوضح 
الشيخ - على سبيل المثال - حجم التناقض الهائل الذي يقعٌ فيه كل من: تنمان 


)١(‏ المرجع السابق» ص .15-1١‏ والواقع أن دوجا بعد أن عرض لآراء هؤلاء أكد أن غرض الفلسفة هو تكوين 
عقائد جديدة وهو يقول في ذلك: «ومن أراد أن يحكم في خصائص الفلسفة العربية حكمًا سديدًا فعليه أن 
ينظر إليها من ناحية إصلاحها للعقائد. وعندي: أن النظر العقلي العربي كان على الحقيقة محاولة لإصلاح 
القرآن وتكميل الإسلام. حاول ذلك المعتزلة قادة الحركة الفلسفية لدى المسلمين ... وهذا التعرض لكتاب 
المسلمين المقدس بالبحث يكاد يكون من نوع ما فعل فلاسفة الأوربيين في تمحيص التوراة والإنجيل كما 
تمحص سائر الكتب». المرجع السابق؛ ص؟7. 

(؟) المرجع السابق» ص؟؟. 


مه 


وريتان: حيث ذهن أوتهما ال القول#علن أن الأقار الفلسيفية العرنية لا درم 
إلا دراسة ضئيلة جدًا لا تجعلٌ علمنا بها مُستكملاً» ثم يقول في فصل عنوانه 
«فرق الفلاسفة عند العرب» ما نصه: 

«كانَ يوجدٌ غالبًا عند العرب طائفتان من الفلاسفة عظيمتان: إحداهما: 
طائفة الفلاسفة على الحقيقة وهم من القائلين بالوجود المثاي ... والثانية: طائفة 
فلاسفة جدليين أَهلُ نظر عقلىّ هم المتكلمونَ أو الَشّاءون الذين تقوم عقائدهم 
على الأصول الدينية الواردة في القرآن» ثم يحاولون أن يبينوا مبدأ العالم على 
وجه فلسفيء وهم يقاومون الأولين. وعلمنا بأمر الفريقين لا يزال علمًا ناقصًا. ثم 
يعدون طائفة ثالثة هي طائفة الأشعرية المؤلفة من جبريين لا يرون للأشياء عللاً 


إلا إرادة الله" . 
ويخلصٌ الشيحٌ من ذلك إلى بيان مجموعة من الأمور هي : 
(أ) إن تنمان ينسبٌ الفلسفة إلى الشعب العربيّ. 


(ب) ويعتبرٌ هذه الفلسفة شاملة لما يُسمى فلسفة على الحقيقة مع ما اتصل به 
عرضًا في بعض الأطوار من منازع الإشراقيينء وأنّها شاملة أيضًا لمذاهب 
المتكلمين. 


.١؟ص المرجع السابق»‎ )١( 


ع م 25:7 


(ج) ثم هو يجعلٌ هذه الفلسفة لِيْسَتْ في الغالب إلا شرحًا مضعفًا لمذهب 
أرسطو ومفسريه؛ وإلا تطبيقًا لهذا المذهب على قواعد الدذين العربيّ 


(بحسب وصفه). 


(د) وهويرُد العقبات التى عاقثُ سيرَ الفلسفة إلى دينية» وهى: القرآن» وأهل 
السنة. وقومية» وهي: استعدادٌ العرب للتأثر بالأوهام؛ إلى جانب خضوع 
(ه) ثم ينتهي بعد ذلك إلى الاعتراف المكرر بأنّ مُصنفات الفلاسفة من 


العرب لم تُدرس بعد حق دراستها!!!". 


أما فيما يتعلق بالطريقة الثانية - ونقصد بها الاستكناس بالآراء المخالفة 
لتلك النظريات والتى صدرت عن مؤلفين غربيين أيضًا - فقد مثلنا لها بما اقتبسه 
الشيخ عن كتاب دوجا «تاريخ الفلاسفة والمتكلمين من المسلمين». ومحاضرات 
كناك 


)١(‏ المرجع السابق؛ ص ؟1. 

(؟) هذا ومن المعلوم أن نك رأيًا مخالقًا أيضًا لرأي رينان في اختيار المسلمين لأرسطو تقوم خلاصته على أنهم 
فضلوه؛ «لأن منهجه التجريبي أدنى إلى موافقة ميل العرب العلمي الوضعي من منهج أقلاطون المثابي» ولأن 
منطق أرسطو كان يعتبر سلاحًا مجديًا في المنازعات المستمرة بين أهل المذاهب الكلامية». المرجع السابق» 


ص 74 
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وفي كل الأحوالء سَرعان ما اختلفٌ رأي المؤلفين الغربيين حول هذه 
المسألة ما بين بداية القرن التاسع عشر ونهايته بحيث هدأت «سورة العصبية 
والهوى». لكن في مقابل ذلك انتقل الخلاف واتسع حول مسائل أخرى يأتيى 
على رأسها: الخلافٌ في تسمية هذه الفلسفة عربية أو إسلامية؟ والخلاف في 
الحكم عليها في القرن العشرين لجهة متابعة رأي رينان أو عدمه؛ وكذلك الخلافُ 
حول ما يدخلٌ في إطار هذه الفلسفة وما يخرجُ عنها. ويمكن تلخيص النقاط 
السابقة على النحو التالي: 


يتوزع الخلاف حول التسمية ما بين «فلسفة عربية» على اعتبار أن رجالها 
كانوا يكتبون آثارهم بالعربية!''» و«فلسفة إسلامية» على اعتبار أنها ليست عربية؛ 
لأنّ جمهرة أهلها لم يكونوا من أصل ساميّ؛ ولأنْ للإسلام فيها أثرًا ظاهرًا؛ 
ولأنها نشأت في بلاد إسلامية اديت لت راية الإسلام. وبميلٌ الشيخ إلى الرأي 
الأخير وحجته في ذلك «أنَ هذه الفلسفة قد وضع لها أهلها اسمًا اصطلحوا عليه 
فلا يصحٌ العدول عنم ول كود العاخة فيدة سعدلا طلى ذلك بأقوال ابن سينا 
(ت 478ه / 7١1م)‏ في كتابيه: «الشفاء» ودالنجاة»؛ وكتاب «أخبار الحكماء» 


)١(‏ نصادف على رأس هذا الاتجاه من الغربيين كلا من: موريس دي ولف في كتابه «تاريخ فلسفة القرون 
الوسطى) وإميل برهييه في كتابه الضخم تاريخ الفلسفة» والمستشرق الإيطالي كارلو نلينو في محاضراته 
المعنونة «علم الفلك وتاريخه عند العرب في القرون الوسطى». ومن العرب أحمد لطفي السيد الذي يعبر 
عنها بلفظة فلسفة عربية في تصديره لتعريب كتاب أرسطو «الأخلاق إلى نيقوماخوس»؛ وجميل صليبا في 
أطروحته التي نال بها درجة الدكتوراه من جامعة باريس بعنوان هبحث في الفلسفة الإلهية لابن سينا» (طبع 
بالفرنسية للمرة الأولى سنة 1477 م)؛ وعاطف العراقي في جميع مؤلفاته وكذلك أغلب تلامذته. 


61 مس لل ل ل ل 5١‏ 


و«مقدمة ابن خلدون»؛ وكتاب أبي الحسن البيهقي «تاريخ حكماء الإسلام» ... 
إلخ7. 

وكما وقع الخلاف حول التسمية» وقع خلاف بين الغربيين كذلك في 
الحكم عليها في القرن العشرين؛ حيث «تلاشى القول بأنَّ الفلسفة العربية 
أو الإسلامية لست إلا صورة مشوهة من مذهب أرسطو ومفسريه أو كاد أن 
يتلاشى؛ وأصبح في حُكم المسلم به أن للفلسفة الإسلامية كيان خاصًا يها عن 
مذهب أرسطو ومذاهب مفسريه ... مثلما تلاشى القول أيضًا بِأنَ الإسلام وكتابه 
المقدس كانا بطبيعتهما سجنًا لحرية العقل. وعقبة في سبيل نهوض الفلسفة أو كاد 
كك 0 زقة 
يتلاشى ») 1 

كذلك وقع الخلاف أيضًا فيما يصح أن نطلق عليه لفظة «فلسفة إسلامية» 
وما لا يصح في حقه ذلك. فقد ذهب كل من الشيخ عبد الرازق» ومدكورء 
ومحمد يوسف موسى ) وعلي سامي النشار» وتوفيق الطويل» ومعظم تلامذة 
الشيخ إلى القول بأن في البحوث الكلامية والصوفية» فضلاً عن علم أصول 
الفقه. مذاهب ونظريات فلسفية لا تقل دقة وعممًا عن مذاهب المشائين؛ وبالتالى 
كل من أحمد فؤاد الأهواني؛ وعبد الرحمن بدويء وبعض المتأخرين إلى القول 


3( مصطفى عبد الرازقء تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية: مرجع سابق» ص 85-9١‏ 
(؟) المرجع السابق: ص .1١-75‏ 


محمد حلمى عبد الو هاب 
ب الل 1321232-2-211 1 1 


بأن فلاسفة الإسلام وحدهم الذين يصح أن يطلق على أبحاثهم لفظة «فلسفة 
إسلامية»؛ أما علم الكلام والتصوف فيختلفان عن الفلسفة ولا يمكن اعتبارهما 
جِزءًا منها". 


على كل حالء لم ينس الشيخ أن يقول كلمته في جهود الغربيين ممن 
لا يسع الناظر فيما بذلوا من جهود «إلا الإعجاب بصبرهم ونشاطهم» وسعة 
اطلاعهم وحسن طريقتهم» وذلك قبل أن ينتقل بالقارئ للفصل الثاني الخاص 
بعرض «مقالات المؤلفين الإسلاميين» (الصفحات 45 - 75) ليتبين «وجهة 
نظرهم إلى الفلسفة الإسلامية ومقالاتهم في أصولها وحكمهم على منزلتها»'". 
وأول ما يبدأ به الشيخ هنا هو ما ورد عن صاعد الأندلسي (ت 457ه/ ١07١٠م)‏ 
في كتابه «طبقات الأم» من أن العرب في الجاهلية لم يمنحهم الله شيئًا من علم 
الفلسفة ولا هيأ طباعهم للعناية به. وأن أول من اشتهر بهذا الأمر منهم هو 
أبو يوسف يعقوب بن إسحاق الكندي (ت 767ه/857م) وأبو محمد الحسن 


الهمداني (4؟؟ه/ 5م) بسجن صتعاء. 


ثم عرج مصطفى عبد الرازق بعد ذلك على آراء كل من الشهرستاني 
صاحب كتاب «الملل والنحل». والجاحظ. وابن خحلدون (ت لهم 1105م) 


59 راجع: الأهواني, الفلسفة الإسلامية؛ سلسلة المكتبة الثقافية» وزارة الثقافة والإرشاد القومي» عدد‎ )١( 
7م ص18. وعبد الرحمن بدويء موسوعة الفلسفة» المؤسسة العربية للدراسات والنشره بيروت»‎ 
54 جاص‎ 4 

(؟) مصطفى عبد الرازق» تمهيد لتاريخ الفلسفة» مرجع سابق» ص 45 


تقديم 


كه تك 1 


في مقدمته والذي يرى أن انصراف العرب عن الفلسفة؛ إلا قليلاً منهم؛ يرجع 
إلى قصور في طبيعتهم!! وكذلك المقريزي (ت 446ه/ ١1541م)‏ الذي عرض 
في خططه لفلاسفة العرب في الجاهلية فجعلهم دون غيرهم من فلاسفة الأنم» 
وجعل فلاسفة الإسلام في نسق مع حكماء الروم حتى لكأنهم طبقة منهه!". 
0 علم أصول الفقّه وصلتّه بالفلسفة الإسلامية 

إلى جانب التطور السابق الذي لحق بنظرة الغربيين للفلسفة الإسلامية» 
سرعان ما أصبح لفظ «الفلسفة الإسلامية» شاملاً عندهم لما يُسمى فلسفة أو 
حكمة ولباحث علم الكلام أيضًاء كما اشتد الميلٌ إلى اعتبار التصوف من شعب 
هذه الفلسفة» خصوصًا في العهد الأخير الذي عني فيه المستشرقون بدراسة 
التصوف الإسلامي؛ حيث عَدَّ ماسينيون كلاً من الكندي والفارابي وابن سينا 
من متصوفة الإسلام في كتابه «مجموع نصوص لم تنشر متعلقة بتاريخ التصوف 
في بلاد الإسلام» (باريس» 1919م). 

على أن الشيخ أخذ يوسع في ما تشتمله الفلسفة الإسلامية من مباحث 
مؤكدًا: «وعندي أنه إذا كان لعلم الكلام ولعلم التصوف من الصلة بالفلسفة ما 
يسوّغ جعل اللفظ شاملاً لهما فإن علم أصول الفقه المسمى أيضًا علم أصول 
الأحكام ليس ضعيف الصلة بالفلسفة» ومباحث أصول الفقه تكاد تكون في 
جملتها من جنس المباحث التي يتناولها علم أصول العقائد الذي هو علم 


للم المرجع السابق» ص 5ه. 
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الكلام»!". وبذلك يكون الشيخ هو أول من جعل علم أصول الفقه مبحنًا من 


والواقع أن مذهبهُ هذا لم يكن عبئًا لا طائل من ورائه؛ أو حشرًا لما هو ليس 
بأصيل ضمن مباحث الفلسفة الإسلامية؛ كما أنه لم يكن بحال من الأحوال 
كذلك ليا لعنق النصوص أو تزييقا لتطور تاريخ النظر العقليّ في الإسلام لتلائم 
ما يود طرحه؛ بل إنه دلل على رأيه هذا بفصل كامل عرض فيه لأهم «النظريات 
المحتلفة في الفقه الإسلاميّ وتاريخه» (الصفحات )3١*- 1١85‏ ثم تبعه بفصل 
مطول يعادل ثلث حجم الكتاب تقريبًا عرض فيه لمسألة «الرأي وأطواره» 
(الصفحات 3554-5٠١٠‏ ). 


وفي كل أولتك أكد الشيخ الصلة العميقة التي تربط علم أصول الفقه 
بكل من التصوف وعلم الكلام والفلسفة بحيث يتم ضبط علم أصول الفقه في 
علاقته بهذه الفروع ضبطًا محكمًا. وحقيقة القول: إن هذه النقطة بالذات تعد 
أحد أهم إبداعات الشيخ ومن أهم نقاطه التجديدية. ومن اللافت للنظر في هذا 
السياق أنه يتحدث في كتابه التمهيد عن بنية أصولية تتعلق بمقاصد الشريعة 
تَأثرًا في ذلك بأستاذه محمد عبده؛ ومؤكدًا ماطرحه كل من العلامة السنهوري 


وإدوارد لامبير من قبل حول هذه المسألة. 


)10( المرجع السابق» ص 49-47 . 
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يد أنه لم يُعَوْلَ مطلقًا على كتاب «الموافقات» للشاطبي بالرغم من أنه 
كان مطبوعًا ومتداولاً وعلى عكس أستاذه محمد عبده؛ وإنا عَوْل على كتاب 
«الاعتصام» للشاطبي - نفسه - مما يطرح تساؤلاً عميقًا حول موقفه هذاء وهو ما 
يفسره الدكتور محمد كمال إمام بالقول!"': إن موقفه هذا يتسق مع المنهج الذي 
احتطه لنفسه وكأنه يريد بذلك أن يعصم الأمة من الزلل وأن فكرة «الاعتصام», 
أي العملية التي تعصم ذهن الفقيه: كانت حاضرة بذهنه على الدوام؛ ومن كَمْ 
كان كتاب الاعتصام أشد قربًا إلى قلبه وعقله في آن معًا. 

والواقع أن الشيخ في تأصيله لأصول الفقه وتأكيده البنية الأصولية 
المتعلقة بمقاصد الشريعة على وجه الخصوص إنما كان يضع في حسبانه خطورة 
المأزق الذي وصل إليه الفكر الشيعيّ - قبل عصر الشيخ الأنصاري» خاصة 
على المستوى السياسى ومن هنا كان تخوفه أن يحدث نفس الأمر بالنسبة للفقه 
السني. وتمسكه بفكرة التنظير للعمليات أو الآليات التي تحول دون وقوع الفقيه 

في الفصل الثالث من كتاب «التمهيد» بحث الشيخ «تعريف الفلسفة 
وتقسيمها عند الإسلاميين»؛ حيث عرض فيه لأقدم تعريفات الفلسفة الذي 


)١1(‏ ذكر الدكتور إمام هذا الرأي شفاهة ردًا على استفسار مُعدٌ هذا التقديم حول تلك الملاحظة. 
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نقله ابن نباتة عن الكندي”"» ثم عرض بعد ذلك لتعريفات وتصنيفات كل من: 
الفارابي: وإخوان الصفاء وابن سينا الذي لا يخرج ما يتعلق بتعريف الحكمة 
وتقسيمها بعده «عن الاستمداد من تلك التعاريف والتقاسيم التي أوردناها» كما 
هو موجود عند حاجي خليفة (ت 517١١ه/‏ 1057م)؛ وطاش كبرى زاده (ت 
ه/ 55 5ام) وابن خلدون وغيرهم. 


والواقع أن الأخير كان قد أشار إلى أن علم أصول الفقه لم يَخْلُ من 
أثر الفلسفة أيضًا وذلك في الفصل الخاص بنشأة هذا العلم في المقدمة» كما 
ذكر أيضًا أن للمتكلمين فيه طريقة عني بها الناس. والمتكلمونَ ليسوا بعيدين 
من الفلاسقة. وبذلك يجعل ابن خلدون علم الخلافيات وعلم الجدل تبعًا لعلم 
«أصول الفقه»» وهما علمان لا يُنكر صلتهما بالمنطق مُنكر. 


ويذكر الشيخ أن طاش كبرى زاده قد جعل فروع علم أصول الفقه أربعة 
علوم هي: «علم النظرء وهو علم المنطق الباحث عن أحوال الأدلة السمعية أو 
حدود الأحكام الشرعية؛ وعلم المناظرة؛ وهو علمٌ باحثٌ عن أحوال المتخاصمين 
ليكون ترتيب البحث بينهما على وجه الصواب حتى يظهر الحق بينهما؛ ثم علم 
الجدل؛ وعلم الخلاف». مُعقبًا على ذلك بالقول: «وكل هذه العلوم من العلوم 


)١(‏ وقد جاء فيه: «علوم الفلسفة ثلاثة: فأولها العلم الرياضي في التعليم وهو أوسطها بالطب والثاني علم 
الطبيعيات وهو أسفلها في الطبع» والثالث علم الربوبية «الألوهية» وهو أعلاها في الطبع». (ص /77). ٠‏ 
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العقلية الفلسفية؛ وجعلها فروتًا لعلم أصول الفقه يدل على مبلغ اصطباغ هذا 
العلم بالصبغة الفلسفية»!". 


بعد ذلك يعرض المؤلف لمسألة «تدوين العلم» وحالة الرأي في العصر 
العباسي الأول (؟8١‏ - 7ه/ 44 - 445م) ودور الخلفاء العباسيين في 
تشجيع الحركة العلمية» الأمر الذي أفضى إلى تمكن الاستنباط في صدر هذا 
العصر بحيث استقرت أصوله وتحددت معالمه مما جعل لفظ «الفقه» بحسب الشيخ 
ينتهي بالتدريج إلى أن يكون غير مقصور على المعنى الأصليّ؛ أي الاستنباط 
من الأدلة التي ليست نصوصًاء ومن ثُمّ أصبح المعنى الأول للفقه بحسب 
الآمدي «مخصوص بالعلم الحاصل بجملة من الأحكام الشرعية الفروعية بالنظر 
والاستدلال)9". 


وتبعًا لذلك؛ انقسم الفقهاء انقسامًا ظاهرًا إلى فريقين هم : أصحابٌ الرأي 
والقياس وهم أهل العراق» وهؤلاء ظهروا مبكرًا جدًا في البيئة الإسلامية الناشئة 
أيام الصحابة والتابعين؛ إلى أن ترأس هذه المدرسة الإمام أبو حنيفة التعمان 
(ت ١6١ه/‏ /اكلام)» وأصحابٌ الحديث وهم أهل الحجاز لكن سرعان ما 
بدأ النزاع يدب بين أنصارهما. وحين ظهر الشافعيٌّ كانت الدراسات الفقهية 
في نهضة ترمي إلى الوفاء بالحاجة العملية في دولة تريد أن تجعل أحكام الشرع 


لل مصطفى عبد الرازق» تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية» مرجع سابق» ص9١1.‏ 
زفة المرجع السابق. ص 9؟؟ - ,7١١‏ 
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دستورًا لهاء ومن المعلوم أن للشافعي مذهبين أحدهما قديم والآخر جديد صاغه 


حين استقر بمصر. 

ويبدو أنَ مذهب الشافعيّ القديم الذي وضعه في بغداد كان في جل أمره 
ردًا على مذهب أهل الرأيء وكان قريبًا إلى مذهب أهل الحديث. وفي الواقع؛ 
كان اتجاه المذاهب الفقهية قبل الشافعي إلى جمع المسائل وترتيبها وردّها إلى 
أدلتها التفصيليةء خصوصًا عندما لا تكون دلائلها نصوصّاء فلما جاء الشافعيّ 
بمذهبه الجديد كان قد لاحظ ما في المذهبين (الرأي والحديث) من نقص بدا له 
أن يكمله فاتجه في الفقه اتجامًا جديدًا هو اتجاه العقل العلميّ الذي لا يكاد يُعلى 
بالجزئيات والفروع. 


وبذلك يكون الشافعي هو أول من وضع مصنفًا - وصل إلينا كاملاً - 
في علم أصول الفقه الإسلاميّ وَفْق منهج علميء فهو الذي رتب أبوابه» وميز 
بعض أقسامه من بعضء وشرح مراتبها في القوة والضعف. وبذلك يصحٌ قول 
الرازيٌ: «واعلم أن نسبة الشافعي إلى علم الأصول كنسبة أرسططاليس إلى 
علم المنطق؛ وكنسبة الخليل بن أحمد إلى علم العروض» فقد كان الناس قبل 
الشافعي يتكلمون في مسائل أصول الفقه ويستدلون ويعترضون. ولكن ما 
كان لهم قانون كلي مرجوع إليه في معرفة دلائل الشريعة وفي كيفية معارضتها 
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وترجيحها. فاستنبط الشافعي علم أصول الفقه. ووضع للخلق قانوثا كليًا يُرجَعٌ 
إليه في معرفة مراتب أدلة الشرع»!". 


يعمد المؤلف بعد ذلك إلى توضيح مظاهر التفكير الفلسفيّ في الرسالة 
مؤكدًا أنها «تسلك في سرد مباحثها وترتيب أبوابها نسمًا مقررًا في ذهن مؤلفها 
قد يختل اطراده أحيانًا ويخفى وجه التتابع فيه» ويعرض له الاستطراد ويلحقه 
التكرار والغموضء ولكنه على ذلك كله (يمثل) بداية قوية للتأليف العلمي 
المنظم في فن يجمع الشافعي لأول مرة عناصره الأولى. وإذا كنا نلمح في الرسالة 
نشأة التفكير الفلسفي في الإسلام من ناحية العناية بضبط الفروع والجزئيات 
بقواعد كلية» فإننا نلمح للتفكير الفلسفي في الرسالة مظاهر أخرى: منها الاتجاه 
المنطقيّ إلى وضع الحدود والتعاريف أولأ» ومنها أسلوبه في الحوار الجدلي المشبع 
بصور المنطق ومعانيه. ومنها الإيماء إلى مباحث من علم الأصول تكاد تهجم على 
الإلهيات أو علم الكلام»!". 


أخيرًا سرعان ما أثارت «الرسالة» اهتمام العلماء ما بين متكلمين وفقهاء 
فجعلوا يتناولونها بالنقد حيئًا والشرح أحيانا أخرى. ومن ثَمّ فقد نزع كل فريق 
منهما المنزع المناسب لفنه؛ فعني الفقهاء بجانب الاستنباط والتفريع في الرسالة؛ 
بينما عني المتكلمون بما توحي به مباحث الكلام . ولاحقًا توجه التأليف في علم 


)0( ا مرجع السابق؛ ص 74١ - 51١‏ بتصرف . 
[قة ا مرجع السابق. ص58؟ بتصرف. 


الأصول هذا الاتجاه فوضع المتكلمون منذ القرن الرابع الهجري أيديهم على علم 
أصول الفقه - في رأي مصطفى عبد الرازق- وسرعان ما غلبت طريقتهم فيه 
طريقة الفقهاء فنفذت إليه آثار المنطق والفلسقة: واتصل بهما اتصالاً ويقًا!'). 


(*) تطور التفكير الفلسفي في الإسلام 

حرص الشيخ - قبل أن ينتقل بالقارئ إلى القسم الثاني من كتابه وعنوانه 
«منهجنا في درس تاريخ الفلسفة الإسلامية»» والذي صاغ فيه نظريته الخاصة 
بنشأة وتطور وتاريخ هذه الفلسفة - على مناقشة مسألة «الصلة بين الدين 
والفلسفة عند الإسلاميين» (الصفحات ١؟١‏ - )١9١‏ مؤكدًا أن هذه الصلة 
تعد عند بعض الغربيين مناط الابتكار في الفلسفة الإسلامية فيما ينحو بعضهم 
إلى جعلها سببًا لانقلاب فلاسفة الإسلام مبشرين بالدين الإسلامي ودعاة له. 


انتقل الشيخ بعد ذلك إلى القسم الثاني من كتابه والذي ابتدأه بفصل 
صغير نسبيًا يحمل عنوان «بداية التفكير الفلسفي في الإسلام» (الصفحات 
٠6*‏ - 186) تحدث فيه عن أحوال العرب عند ظهور الإسلام» واشتغالهم 
بأمور الدين والجدل الديني» وكذلك اشتغالهم بالتفكير العملي كمعرفة مطالع 
النجوم ومغايبهاء وأنواء الكواكب وأمطارها ... إلخ. ثم تحدث عن العرب بعد 
ظهور الإسلام ليرصد التطور الملحوظ الذي لحق بطرائق تفكيرهم نتيجة كون 
الإسلام ديئًا وشريعة في آن معًا. 


)١(‏ المرجع السابق» ص84 - 5554 بتصرف 


ع١‎ ١ حت‎ 


ومن أجل أن يتم هذا الرصد بصورة متناسقة كان عليه أن يشرح أولاً علاقة 
الإسلام بالجدل في الدين» وأن يبين ثانا علاقته بالحكمة مؤكدًا: «إذا كان القرآن 
قد نقر المسلمين من الجدل في أمور العقائد؛ فإن القرآن قد ذكر الحكمة التي 
كانت معروفة عند العرب وكانت شرقًا لأهلها وجاماء وأثنى عليها وشجّع على 
حياتها وفوها»'''. ويخلص الشيخ - بعد استعراض جملة من أقوال المفسرين - 
إلى القول بأنّ الحكمة المقصودة في الآية الكريمة »أ يُوْقٍ أ لْحِحكمَةٌ س يه 


2 


وَمَن يوت ألْحِححعَة مد وق خَبرا كَيْيراً 4[البقرة /174] هي الحكمة بمعناها 
اللغوي, أي العلم النافع والفقه في شئون ال حياة بتعرف الحق فيها وإمضائه”". 


يتحصّلُ مما سبقء أنهُ كانت لهذه المعاني الدينية التي قررها الإسلام 
منذ نشأته أثرها البالغ في توجيه النظر العقلي عند المسلمين في عهدهم الأول؛ 


للق المرجع السابق. ص 105-1078. 

(؟) وفي رأي مشابه يذهب الشيخ عبد المتعال الصعيدي إلى الجزم بأن لفظة حكمة التي وردت في القرآن إنا 
تعني «الفلسفة النظرية» موضحًا أن المفسرين الأوائل «قد تهيبوا أن يحملوا كلمة الحكمة العربية على معنى 
كلمة الفلسفة ... ولقد جاء فريق بعد أولئك المفسرين لم يتهيب في معنى الحكمة ما تهيبوه؛ فذهب إلى أن 
المراد بها معرفة الأشياء بحقائقها: وبهذا ترادف الفلسفة التي هي العلم بحقائق الأشياء بقدرة الطاقة البشرية» 
وبهذا يكون تعليم الكتاب الوارد في تلك الآيات إشارة إلى العلوم النقلية التي يُتوصل إلى معرفتها بالوحي» 
ويكون تعليم الحكمة إشارة إلى العلوم العقلية التي يُتوصل إلى معرفتها بالعقلء وهي العلوم التي يُطلق عليها 
اسم الفلسفة النظرية والعملية». انظر كتابه: الوسيط في تاريخ الفلسفة الإسلامية: مرجع سابق» ص" . ولمزيد 
من التفصيل حول تأثره بالشيخ عبد الرازق وجهوده الفلسفية راجع الباب الثالث من كتاب: د. عصمت 
نصارء حقيقة الأصولية الإسلامية في فكر الشيخ عبد المتعال الصعيدي: تصدير أ.د محمد كمال الدين إمامء 
تعقيب أ.د محمد نبيل غناي» دار الهداية» القاهرة» 4 :7٠١‏ وهو (الباب) بعنوان «تأصيل الثقافة الإسلامية 
وتقويم الصعيدي لجموع الفلاسفة والصوفية»؛ الصفقحات 448-785 . 


محمد حلمي عبد الو هاب 
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ولذلك فقد كرهوا البحث والجدل في أمور الدين لاقتناعهم أن لا سبيلٌ لتقرير 
العقائد إلا الوحيء أما العقل فمعزول عن الشرع وأنظاره كما يقول ابن خلدون 
في مقدمته وابن تيمية في كتابه «النبوات». 


على أنه سرعانَ ما تفرقت الفرّقء ونشأ علم الكلام دفائًا عن الإسلام في 
مواجهة خصومه الحخائدين عن طريق السلف المخالفين للدين. غير أنه نشأ باعتباره 
ضرورة تقدر بقدرها وقتذاك؛ أما النظر العقليّ في المسائل الشرعية العملية» فقد 
نشأ في الإسلام بأمر من الدين نفسه؛ حيث استعمل الفقهاء المقاييس في الفقه 
في جميع الأحكام منذ أنْ سن النبي و لولاته في الأمصار أن يجتهدوا رأيهم 
حين لا يجدون نصًا من القرآن أو السنة. 


وفي رصده لمراحل تطور النظر العقليّ عند المسلمين عدّد الشيخ خمسة 
أطوار رئيسية تكشف بعمق واقتدار عن هذا المنحى الجاد من التفكير العقلى؛ 
وهذه المراحل هي : 


.)5384 - ٠١9 عصر النبى وبداية الدعوة (ص‎ )١ 


العصر العباسي الأول (ص98؟ -70”). 


) 
) 
) 
) 
() عصر النضج وفيه نظر الشافعي لمذهبه الجديد (ص١7”‏ - 5755). 


( 
( 
*') عصر بني أمية (ص557 -/1917). 
0( 
6( 
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وبحسب الشيخ؛ كان الاجتهاد بالرأي بداية النظر العقليٌ في الإسلام «وقد 
نما وترعرع في رعاية القرآن وبسبب من الدين. (ثم سرعان ما) نشأت منه المذاهب 
الفقهية وأينع في جنباته علم فلسفي هو علم أصول الفقه. ونبت في تربته التصوف 
أيضًاء وذلك قبل أن تفعل الفلسفة اليونانية فعلها في توجيه النظر عند المسلمين إلى 
البحث فيما وراء الطبيعة والإلهيات على أنحاء خاصة»(". وتبعًا لذلك؛ يتوجبٌ 
على الباحث في تاريخ الفلسفة أن يدرس أولاً الاجتهاد بالرأي منذ نشأته الساذجة 
إلى أن صار نسقًا من أساليب البحث العلمي؛ له أصوله وقواعده» فضلاً عن أنه أقل 


نواحى التفكير الاسلامي تأثْرًا بالعناصر الأجنبية. 
نواحي ,سلامي تائرًا بالعناصر 


ومُضيًا في هذا الطريق إلى منتهاه تابعَ الشيخ تحليله لنشأة وتطور الفقه 
الإسلاميّ وتاريخه. فعرض لمنزع المستشرقين أمثال: كار دي فوء وجولدزيهر في 
الفقه وتطوره وعقب على وجهة نظر كل واحد منهماء ثم بين ثانيًا منزع علماء 
الإسلام في الفقه وتاريخه كابن خلدون, وابن عبد البرء وابن القيم. ولم ينس 
الشيخ أن يعقد موازنة بين نظرية المستشرقين ونظرية ابن خلدون لتشابههما في 
بعض النتائج والأحكام. 

ويخلص الشيخ بعد عرضه لأنماط الاجتهاد بالرأي وصوره في عهد النبي كَل 
واجتهاد صحابته في غيبته وحضرته؛ إلى القول بأن الرأي كان يعد أصلاً من 
أصول التشريع المعروفة في عهد النبي كي إلى جانب القرآن والسنة» مع تقرير 


)3( مصطفى عبد الرازق» تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية» مرجع سابق» ص 186 . 


أنه لم يكن للخلاف الذي ينشأ حتمًا عن الاجتهاد بالرأي أثر ظاهر في التشريع 
لذلك العهد”". أما في عهد الخلفاء الراشدين فقد استُعمل القياس في الوقائع 
التي لا نص فيها من دون معارضة. ونتيجة لذلك»: ضارت أصول الأحكام 
الشرعية في عهدهم أربعة هي: الكتابء والسنة» والرأي أو القياسء والإجماع 
أي ما عليه جماعة المسلمين من التحليل والتحري . 


وبهذا يكون الإجماع «طورًا من أطوار الرأي ومظهرًا من مظاهر تنظيمه. 
وتنظيم التشريع والديمقراطية به في دولة أخذت تخرج من دور البداوة إلى صورة 
من صور الحكم الديمقراطي المنظم»'"". أما في عهد بني أمية (50 - ؟١ه/‏ 
- 48/أم)» فقد تشعبت وجوه الاختلاف بين المفتين» وتعددت مناحيها 
بحيث اشتملت على مناح متعددة7. ب ما سبق «أن التشريع في عهد 
النبي يَندْ كان يقوم على الوحي من الكتاب والسنة» وعلى الرأي من النبي 6 


)١(‏ المرجع السابق» ص؟52. 

() المرجع السابق» صمه؟ تحت عنوان «الإجماع طور من أطوار الرأي». 

(؟) يأتى على رأسها: )١(‏ الخلاف العارض من جهة اشتراك الألفاظ واحتمالها التأويلات الكثيرة» (1) والخلاف 
العارض من جهة الحقيقة والمجازء (؟) والخلاف العارض من جهة الإفراد والتركيب (4) والخلاف العارض 
من جهة العموم والمخصوصء (5) والخلاف العارض من جهة الرواية» (5) والخلاف العارض من جهة 
الاجتهاد والقياس؛ () والخلاف العارض من جهة الناسخ والمنسوخ. (8) وأخيرًا الخلاف العارض من جهة 
الإباحة. راجع المرجع السابق» ص 18١ - 7١16‏ بتصرف ٠‏ 


ومن أهل النظرء والاجتهاد من الصحابة بدون تدقيق في تحديد معنى الرأي 
وتفصيل وجوهه وبدون تنازع ولاشقاق بينهم»). 


ثم مضى عهد النبي؛ وجاء بعده عهد الخلفاء الراشدين الذين اتفقوا في 
هذا العهد على استعمال القياس في الوقائع التي لا نص فيها من غير اعتراض 
أحد منهم. وفي هذا العهد أيضًا أخذت تبدو الصورة الأولى للإجماع, بما كان 
يركن إليه الأئمة الخلفاء من مشاورة أهل الفتوى من الصحابة؛ وهم المعتبرون 
في انعقاد الإجماع وكانوا قلة لا يتعذر تعرف الاتفاق بينهم. على أن الرأي في 
هذا الدور لم يكن قد تعيّن معناه ولا تحَصّص بعدء فلما كان عصر بني أمية 
(50 -7١ه)‏ استعمل لفظ «الفقه» للدلالة على استنباط الأحكام الشرعية 


بالنظر العقلى فيما لم يرد فيه نصٌ من الكتاب أو السنة. 


ثم جاء العصر العباسي الأول (5؟1 -81اه/ 645-049م) وشجع 
الخلفاء الحركة العلمية وأمدوها بسلطانهم؛ فكان طبيعيًا أن تنتعش العلوم الدينية 
في ظلّهم؛ بل كانت حركة النهوض أسرع إلى العلوم الشرعية؛ لأنها كانت في 


)١(‏ المرجع السابق» ص »180 تحت عنوان «نظرة إجمالية». وينقل الشيخ - في سياق تأكيده أن الرأي كان أصلاً 
للتشريع في عهد النبي - عن المزني قوله: «الفقهاء من عصر رسول الله و ؛ إلى يومنا وهلم جرّاء استعملوا 
المقابييس في الفقه في جميع الأحكام في أمر دينهم». ص 519 تحت عنوان «أصول التشريع في عهد النبي». 
على أن الشيخ يقصد بالرأي هنا «الاعتماد على الفكر في استنباط الأحكام الشرعية وهو مرادنا بالقياس 
والاجتهاد. وهو أيضًا مرادق للاستحسان والاستنباط». ويخلص إلى أن الرأي - بالمعنى السابق - كان - 
- في عهد النبي مشتملاً على وجهين «أحدهما: تشريع النبي نفسه بالرأي من غير وحي؛ والثاني : اجتهاد 
الصحابة في زمن النبي يه برأيهم أحكامًا ليست بعينها في الكتاب ولا في السنة». ص 504. 


محمد حلمى عبد الوهاب 
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دور نو وتكامل طبيعي. ومن ثم حدث تطور واضح بشأن كلمة الفقه؛ حيث 
تمكن الاستنباط واستقرت أصوله مما جعل لفظ الفقه ينتهي بالتدريج إلى أن 
يكون غير مقصور على المعنى الأصلي: أي الاستنباط من الأدلة التي ليست 
نصوصّاء وإنما جاوز ذلك المعنى ليدل على العلم الحاصل بجملة من الأحكام 
الشرعية الفروعية بالنظر والاستدلالء أو هو العلم بالأحكام الشرعية عن أدلتها 
التفصيلية. 


والمراد من الأدلة التفصيلية هنا الأدلة الجزئية في الكتاب والسنة 
والإجماع» ومن ثم سُّميٍ أهل هذا الشأن بالفقهاء إلى أن نشأ النزاع وانقسموا 
فيما بينهم انقسامًا ظاهرًا إلى فريقين: أصحاب الرأي والقياسء وأهل الحديث. 
وجملة القول: إن مذهب أهل الرأي هو الذي رتب أبواب الفقه وأكثر من جمع 
مسائله في الأبواب المختلفة ما مهّد للشافعي فيما بعد أن يؤسس لعلم أصول 
الفقه بكتابه «الرسالة» على ما مر شرحه فيما سبق . 


أخيرًا تناول المؤلف - في الجزء الأخير من كتابه - علم الكلام نشأة وتطورًا 
وتاريخًا بالبحث والتحليل وذلك تحت عنوان «ضميمة في علم الكلام وتاريخه» 
(الصفحات 717 - 475). وفيه يبدأ أولاً بتعريف علم الكلام؛ وألقاب هذا 
العلم» وسبب تسميته بذلك؛ مثلما عرض لتاريخ علم الكلام من خلال إلمامة 
سريعة بتقرير العقائد الروحية في عهد النبي كك مرورًا بعهد الخلفاء الراشدين» 


7 م 1/17 


وما تلا ذلك إلى عهد التدوينء وانتهاء بتتبع الأدوار التى مر بها هذا العلم بعد 


تدوينه. 


3 


ومن المعلوم أن الهمم القوية في دراسة علم الكلام سرعان ماضعفت بسبب 
الحملة التى شنها ابن تيمية أت 4ه/ 1728م) على الكلام والفلسفة بصفة 
عامة «ولم يعد بين الناظرين في كتب السابقين إلا تحاور في الألفاظ وتناظر في 
الأساليب. على أن ذلك في قليل من الكتبء اختارها الضعف وفضلها القصور» 
كما يقول الشيخ محمد عبده في «رسالة التوحيد»0 . 


سادسًا: المؤلفات التى تأثرت بكتاب التمهيد 


حاولنا فيما سبق أن نقف على حدود الأصالة والتجديد في كتاب التمهيد 
والذي تأثر بما ورد فيه ومضى على نفس نهجه العديد من الكتب اللاحقة له وفي 
مقدمتها: كتاب الدكتور إبراهيم مدكور: في الفلسفة الإسلامية؛ منهج وتطبيقه.» 
(لخنة التأليف والترجمة والنشرء الطبعة الأولى: 1944١م).‏ ويقع هذا الكتاب 
المهم في جزأين: عرض في الفصل الأول من الجزء الأول للتعصب الجنسي 
وآراء رينان (ص ١5‏ - 5؟). أما باقى الجزء الأول وموضوعات الجزء الثاني» 


)١(‏ محمد عبده: رسالة التوحيد. مرجع سابق» ص 894؟. 
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فقد خصصها المؤلف لتطبيق منهجه القائل بوجود فلسفة إسلامية «على ثلاث 
نظريات فلسفية إسلامية (هى): السعادة. والنبوة» والنفس وخلودها»7 . 


وفي بحثه حول صلة هذه الفلسفة بنظيرتها اليونانية يؤكد مدكور: «ونحن 


لا تنكر أن التفكير الفلسفي في الإسلام قد تأثر بالفلسفة اليونانية» وأن الفلاسفة 
المسلمين أخذوا عن أرسطو معظم آرائه, وأنهم أعجبوا بأقلوطين كتيرًا وتابعوه 
في نواح عدة... غير أننا تخطع كل الخطأ إن ذهبنا إلى أن هذه التلمذة كانت 


لق 


والواقع أن الدكتور مدكور يُعدَ بمثابة الرائد الثاني الذي استطاع قيادة المسيرة من بعد الشيخ نحو الإصلاح 
والتجديد؛ فضلاً عن أنه الرائد الأول الذي رسم الخطوط العريضة لدراسة مبحث «فلفة الفلاسفة»؛ وأول 
من خطا خخطوات علمية إيجابية نحو حماية تراثنا العربي الإسلامي؛ وأخيرًا أول من دعا لإقامة لجنة علمية 
عالمية لدراسة الفلسفة الإسلامية. وقد عولنا في الاقتباسات السابقة - واللاحقة أيضًا - على الطبعة الثانية 
الصادرة عن دار المعارف بمصرء 1958م, الجزء الأول ص١١‏ - .١17‏ وجدير بالذكر أن للدكتور مدكور كتابًا 
آخر بعنوان: «في الفكر الإسلامي» يبدو فيه شديد التأثر بمنهج الشيخ عبد الرازق» ويكتسب هذا الكتاب 
أهمية خاصة بالنظر إلى أنه صدر في التسعينيات أي قبل وفاة مؤلفه بقليل . أيضًا للدكتور مدكور كتاب أغخر 
بعنوان دمع الأيام» صدر في عام 1941م ضمن سلسلة اقرأ. وهو أقرب ما يكون إلى السيرة الذاتية اعترف فيه 
بتأثره الشديد بمنهج الشيخ عبد الرازق في دراسة الفلسفة. ويؤكد مدكور في تقديمه للطبعة الأولى من كتابه 
«في الفلسفة الإسلامية منهج وتطبيقه؛» أن تاريخ الحياة العقلية في الإسلام قد بُلي بطائفة من الفروض الخاطئة 
لا يوجد بينها وبين الواقع التاريخي أدنى صلة فقيل مثلا إن الساميين فطروا على غريزة التوحيد والبساطة في 
كل شيء؛ أو أن عقليتهم عقلية قصل ومباعدة: لا عقلية جمع وتأليفء ومن ثم فلا قبل لهم بإدراك الجزئيات 
والمفردات منفصلة؛ أو مجتمعة في غير ما تناسق ولا انسجام. وظن أن العرب لم يصنعوا شيئًا أكثر من أنهم 
تلقوا دائرة المعارف اليونانية في صورتها التي كان العالم كله مُسَلمًا بها في القرنين السابع والثامن الميلاديين؛ 
أو أنه لا فلسفة لهم وكل ما صنعوا أنهم حاكوا الأفلاطونية الحديثة ورددوها. ولم يقف الأمر عند ذلك: بل 
رتبت عليه نتائج شتى لا يزال يأتحذ بها بعض الباحثين». في الفلسفة الإسلامية» منهج وتطبيقه» ج١:‏ ص4. 
وقارن بتقدهنا لهذا الكتاب ضمن إصدارات هذه السلسلة. 
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مجرد تقليد ومحاكاة... “ذلك لأن الثقافة الإسلامية نفذت إليها تيارات متعددة 
اجتمعت فيها وتفاعلت, وفي هذا الاجتماع والتفاعل ما يولد أفكارًا جديدة»!". 


وفي السياق ذاته يؤكد مدكور ميله «لتسمية هذه الدراسات بالفلسفة 
الإسلامية لاعتبار واحد هو أن الإسلام ليس ديئًا فقطء بل هو دين وحضارة» 
وهذه الدراسات على تعدد مصادرها وتباين المشتغلين بها قد تأثرت ولا شك 
بالحضارة الإسلامية؛ فهي إسلامية في مشاكلها والظروف التى مهدت لهاء 
وإسلامية أيضًا في غاياتها وأهدافهاء وإسلامية أخيرًا ما جمعه الإسلام في باقتها 
من شتى الحضارات ومختلف التعاليم»!". 


أما عن المؤلفات التي تابعت رؤى الشيخ في علم الكلام فمن أهمها 
مؤلفات الدكتور علي سامي النشار وخاصة كتابَيْه: «نشأة التفكير الفلسفي في 
الإسلام»؛ و«مناهج البحث عند مفكري الإسلام»؛ حيث يقع الكتاب الأول في 
ثلاثة أجزاء عني الأول منها بنشأة الفلسفة الإسلامية (6 صفحة من القطع 
الكبير)؛ فيما تناول الثاني نشأة التشيع وتطوره (5954 صفحة). أما الجزء الغالث» 


)١(‏ إبراهيم مدكورء في الفلسفة منهج وتطبيقه؛ مرجع سابق» ج١ء‏ ص77. 

(؟) المرجع السابق» ج١ء‏ ص 19 . ومن المقالات المهمة التي تابعت نهج الشيخ في إثبات أصالة الفلسفة الإسلامية 
مقالة العقاد. «مولد الفلسفة الإسلامية» والذي ردها فيها إلى أصولها الأولى مثلة في كل من: الرأي» 
والتفسيره وأصول الفقه. وعلم الكلام. قارن بالعقاد. مولد الفلسفة الإسلامية» مجلة الكتاب» عدد أكتوبر» 
1545م ص 444-841 
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فقد خصصه المؤلف للحديث عن الزهد والتصوف في القرنين الأول والثاني 


الهجريين 47١(‏ صفحة)0. 


وكذلك مؤلفات محمد عبد الهادي أبو ريدة» ومن أهمها: تحقيقه رسائل 
الكندي الفقلسفية؛ وكتاباته عن الرازي ومذهب الذرة عند المسلمين”!'". وكذلك 
كتابات الأستاذ محمود الخضيري (1875--81/4اه/ 1905 -1950م)؛ 


خاصة دراسته المعئونة: «الأثر الأفلاطونى على المعتزلة» التى نشرها بمجلة 


)١(‏ وما ورد في تقديم المؤلف للطبعة الرابعة حول اتباعه نهج أستاذه الشيخ مصطفى عبد الرازق قوله: «ولم تكن 
أبحائي وحدها في الميدان تبحث الفلسفة الإسلامية في وجهتها الصحيحة. إن الأبحاث المستفيضة في تاريخ 
هذه الفلسفة تتوالى عامًا بعد عام . ومنذ أن أعلن مصطفى عبد الرازق - أستاذ الفلسفة الإسلامية الأول القدمء 
ومنشيئ المدرسة الإسلامية الحديثة - دعوته إلى دراسة الفلسفة الإسلامية في مظانها الحقيقية» وتلامذته الأقدمون 
قد نفروا إلى أعنف موضوعاتها يدرسونها في تؤدة وإتقان؛ ثم يقدمونها للحياة الإسلامية المعاصرة». راجع علي 
سامي النشارء نشأة التفكير الفلسفي في الإسلام دار المعارف. الطبعة الرابعة» 1977م؛ المجلد الأولء المقدمة. 
وانظر أيضا: مناهج البحث عند مفكري الإسلام واكتشاف المنهج العلمي في العالم الإسلامي؛ دار المعارف» 
الطبعة الرابعة: 141/8م. وحول تأكيد الأصل الإسلامي للفلسفة الإسلامية يقول المؤلف في كتابه الأول: «لم 
تكن فلسفتنا فلسفة اليونان... كانت الفلسفة الإسلامية بدء عصر تنويري مبدع نفاذء إنها أتت بخلق جديد 
وألقت بتصورات كبرى في تاريخ الفكر الإنساني؛ وحولت هذا الفكر من طور إلى طور». 

(1) يعد الدكتور أبوريدة من أخلص تلاميذه لأسلوبه ومنهجه العلمي ومن أكثرهم - أيضًا - تلبية لتوجيهاته» 
ففضلاً عن ترجمته كتاب دي بور بإيعاز من أستاذه. اتبع أبو ريدة منهج أستاذه في بحثه الكندي وفلسفته 
وكذا في ترجمته لكتاب بينيس مذهب الذرة عند المسلمين» وكذلك في دراسته القيمة عن ابن سيار النظام 
وآرائه الكلامية. وإلى جانب تحقيقه رسائل الكندي الفلسفية شارك أبوريدة الأستاذ محمود الخضيري في 
تحقيق كتاب التمهيد للباقلاني وأهداه إلى روح أستاذه. راجع الباقلاني» التمهيد في الرد على الملحدة والمعطلة 
والرافضة والخوارج والمعتزلة» تحقيق: محمود الخضيري؛ ومحمد عبد الهادي أبو ريدة» دار الفكر العربي» 
/15ام. 


تقديم 


- 


81 2 ام 


«المعرفة» سنة 1447م وأيضًا ترجمته لكتاب ديكارت «مقال في المنهج» وذلك 
بإيعاز من الشيخ'". 


ومن الكتب المهمة التي تأثر مؤلفها بنهج أستاذه كتاب الدكتور محمد 
مصطفى حلمي «الحياة الؤوحية في الإسلام»!' وفيه يتبتى المؤلف وجهة نظر 
أستاذه الشيخ مصطفى عبد الرازق الخاصة بنشأة التصوف وإسلاميته ودحض 
آراء المستشرقين التي ترجعه إلى أصول هندية تارة ويونانية تارة أخرى؛ فضلاً عن 
الآراء التي تضخم من الأثر المسيحي أو اليهودي به"". 


)١(‏ يعد الأستاذ محمود الخضيري أول من وضع مصنفًا في علم الكلام وفق منهج علميء وهو كتاب «المعاني 
الأفلاطونية عند المعتزلة»» والذي أهداه إلى أستاذه قائلاً: «إلى العلامة الجليل الأستاذ السيد مصطفى 
عبد الرازق الذي يرجع إليه الفضل في إحياء الفلسفة الإسلامية في مصر وتأسيس دراستها في اللخامعة 
المصرية» أقدم هذا العمل تحية تلميذ يعترف بما لأستاذه عليه من جميل». محمود الخضيري: المعاني 
الأفلاطونية عند المعتزلة؛ مجلة المعرفة؛ عدد 17» م؟؛ ج 4 أغسطس» 1957م ص557. وهو أول من ترجم 
فلسفة ديكارت إلى العربية «مقال في المنهج»» عام ١117م؛‏ وإلى جانب تحقيقه كتاب التمهيد للباقلاني حقق 
الجزء الخامس من كتاب المغني في الفرق غير الإسلامية للقاضي عبد الجبار كما شارك في تحقيق كتاب 
الشفاء لابن سينا مع الأهواني وقنواتي ومدكور, وشارك أيضًا في تعريب المصطلح الفلسفي بمجمع اللغة 
العربية؛ ويرجع إليه الفضل أيضًا في مقابلة اصطلاحات كتاب الإلهيات من الشفاء (العربية واللاتينية). 

(؟) مؤلفات الجمعية الفلسفية المصرية؛ دار إحياء الكتب العربية؛ 5 175١ه/‏ ©1954م. . 

(؟) وهوما يبدو واضحًا من خلال قوله: «وهنا يلاحظ معالي أستاذنا الجليل مصطفى عبد الرازق باشا أن لفظ 
الصوفي والمتصوف أطلق بادئ الأمر مرادقًا للزاهد والعابد والفقير؛ وأنه لم يكن لهذه الألفاظ معنى يزيد 
على شدة العناية بأمر الدين؛ ومراعاة أحكام الشريعة؛ فإن الفقر والزهد ولبس الصوف مظهر ذلك». الحياة 
الروحية في الإسلام» ص١8.‏ فضلا عن كتاباته ومقالاته المختلفة في هذا المجال حول القيم الروحية في 
الإسلام؛ والتصوف علم وعمل وأخلاق. ومذهب ذي النون المصري في المعرفة والمحبة ... إلخ. 


مس 87 


ومن الذين تأثروا بنهج الشيخ أيضًا الدكتور توفيق الطويل في كتابه «العرب 
والعلم في عصر الإسلام الذهبي»'"؛ والذي دافع فيه عن أصالة العقل العربي 
ودوره في بناء الحضارة الإنسانية» كما يرد على ما ذكره ابن خلدون في مقدمته 
من أن أغلب حملة العلم في الملة الإسلامية كانوا من العجمء الأمر الذي تبناه 
العديد من المستشرقين كامتداد لدعوى ريئان العنصرية الخاصة بتفوق الجنس 
الآري على السامي. 


ومن الذين تأثروا بنهج الشيخ في بحث ودراسة علم أصول الفقه الدكتور 
محمد يوسف موسى في مؤلفاته التي ذهب فيها إلى تأكيد أصالة علم أصول 
الفقه والفلسفة الإسلامية وعلى رأسها: «تاريخ الفقه الإسلامي»؛ و«ابن رشد 
الفيلسوف». و«التشريع الإسلامي وأثره في الفقه الغربي»» و«ابن تيمية»؛ 
و«الإسلام وحاجة الإنسانية إليه»!"! فضلاً عن ردوده وتعليقاته على كتاب ليون 
جوتييه «المدخل لدراسة الفلسفة الإسلامية»» والذي قدم له الشيخ مصطفى 


عبد الرازق. 


ومن الذين تأثروا بنهج الشيخ أيضًا في العناية بالتأريخ ل «فلسفة الفلاسفة» 
الدكتور أحمد فؤاد الأهوانى في مؤلفاته حول الكندي كتحقيقه «كتاب الكندي 


(1) دار النهضة العربية» القاهرة» 1954م. 
(؟) الشركة العربية للطباعة والنشرء القاهرة, الطبعة الثانية: 1971م 


ا لا 1م 


إلى المعتصم بالله0'”» و«التعليم في رأي القابسي»!", وكتابه «في عالم الفلسفة»؛ 
حيث يعد الأهوانى أكبر ممثلى هذه المدرسة في ميدان التحقيق والترجمة 
وال “اليف 


ومن الذين تأثروا ب: بنهج الشيخ بصورهة ة لافتة الدكتور عتمان أمين. الرائد 
الأول في ميدان البحث الفلسفى عامة والحديث والمعاصر منه بخاصة؛ إذ يرجع 
إليه الفضل في توجيه أنظار الباحثين إلى أهمية دراسة الفكر الإسلامي الحديث 
مثلاً في مدرسة الإمام محمد عبده وتلاميذه؛ فضلاً عن ريادته في مجال الترجمة؛ 


حيث اضطلع بتعريب المصطاح الفلسفي. ومن أهم مؤلفاته التي تأثر فيها بشيخه 


وأستاذه كتابه : «الوانية أصول عقيدة وفلسفة ور وأطروحته حول محمد 


.م١191448 دار إحياء الكتب العربية»‎ )١( 

(1) مكتبة الخاغجى, 754اه/ 1958م. 

(؟) في كتابه «معاني الفلفة؛ يقول الأهواني: دوإني لأستلهم في هذا المولّف روح أستاذي المغفور له الأستاذ 
الأكبر شيخ الجامع الأزهر مصطفى عبد ال ازق. عنه أخذت الوضوح في الفكر, والدقة في التعبير» والسعي 
وراء الحق؛ وهي خلال جعلت منه الفيلسوف الحق». قارن بالأهواني» معاني الفلسفة؛ دار إحياء الكتب 
العربية» القاهرة. 3١‏ 14417م؛ ص 4 . وني كتابه «المدارس الفلسفية» يتحدث عن أستاذه قائلاً : «وأحذ عن 
محمد عبده مصطفى عبد الرازق» الذي استطاع أن ينشر تعاليمه الفلسفية في الجامعة المصرية» حين عين 
للتدريس فيها سنة (174ه/ 19477م). وعندئذ أصبح تعليم الفلسفة موجودًا في مدرسة ثابتة. وكاتب 
هذه السطور يعتز بأنه كان تلميذًا المصطفى عبد الرازق» ولازمته بعد ذلك طوال حياته» وعليه قمت بتحضير 
رسالتي ثم انتقلت إلى التعليم بالجامعة متبعًا روح المدرسة العقلية الحرة التي بدأها جمال الدين (الأفغاني)» 
ثم محمد عبذه ثم مصطفى عبد الرازق». قارن بالأهواني» المدارس الفلسفيةء سلسلة المكتبة الثقافية؛ وزارة 
الثقافة والإرشاد القومي» عدد 175 أول يوليئ 1556 م؛ ص48 ١‏ -149. 

(5) دار القلمء القاهرة: ديسمير 1954م. 
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عبده؛ وكتاباه: «شخصيات ومذاهب فلسفية»» و رواد الوعى الإنسانى في 
الشرق الاسلامت»(". 

ومن الذين تأثروا بنهج الشيخ كذلك تلميذه محمد عثمان نجاتي خاصة 
في دراسته: «الإدراك الحسى عند ابن سينا»» والذي يعد أول دراسة عربية لعلم 
النفس عند ابن سينا. وكذلك ترجمات عباس محمود التى تم أغلبها بإيعاز 
من الشيخ» وعلى رأسها ترجمته لمحاضرات محمد إقبال المعنونة «تجديد الفكر 
الدينى», وكذلك كتابه عن الفارابى» وهو جزء من أطروحته للماجستير. 


وقد امتد أثر الشيخ إلى عبد الرحمن بدوي الذي كتب عنه مادة ضمن 
«موسوعة الفلاسفة»؛ حيث اعتبره فيها فيلسوفا معاصرًاء وكذلك في ترجمة 
بدوي لنفسه في الموسوعة ذاتها؛ حيث لم يعترف بأستاذية أحد عدا اثنين فقط 
هما: طه حسين ومصطفى عبد الرازق» ما يدل دلالة عميقة على حجم تأثره بهما 
خاصة أنه كان معترًا باستقلاليته لأبعد مدى. غير أنه نحا في دراساته نحوًا مغايرًا 
لوجهة الشيخ ومدرسته. إذ اضطلع بدراسة الفكر الوجوديء ومن ثمّ؛ فمن 
العسير التماس أثر الشيخ في كتاباته» اللهم إلا في دراساته الإسلامية وتحقيقاته. 
)١(‏ طبع الأول عام ©194م: وظهر الثاني في عام ١197١م.‏ ومن المعلوم أن الشيخ عبد الرازق؛ الذي كان بمثابة 
الأب الروحي للدكتور أمين: قد وجه عناية تلميذه هذا إلى كتابات الإمام محمد عبده وحدثه عن رسالته 
الإصلاحية. أما عن صلته بالشيخ عبد الرازق فيقول فيها د. مدكور: «كان قريبًا كل القرب من أستاذه 
مصطفى عبد الرازق» ففتح أمامه أبواب الثقافة الإسلامية قديمها وحديثها » وربطه بمحمد عبده ربطًا وثيقًاء. 


إبراهيم مد كور: عثمان أمين؛ ضمن كتاب «دراسات فلسفية مهداه إلى روح عثمان أمين»: دار الثقافة» القاهرة» 
لاقام ص ”7. 


ا 20 58 5 د جد هم 


وفي المحصلة, لعلنا لا نبالغ إذا قلنا: إن أثر الشيخ مصطفى عبد الرازق 
لا يدانيه أثر في الفكر الإسلامي المعاصرء اللهم باستثناء أثر شيخه الأستاذ 
محمد عبده؛ بل ربما يفوقه من حيث عدد التلاميذ وتنوع مجالاتهم البحثية وما 
خلفوه من دراسات في تلك المباحثء كما لا نبالغ في القول: إِنَّ مسار النهضة 
الإسلامية - صعودًا وهبوطًا - ظل مرتبطًا بتقدم أو تأخر الإبداع الفلسفيّ. وآية 
ذلك. أن القرن الرابع الهجريّ - الذي عدّه آدم ميتز بمثابة العصر الذهبيّ في 
تاريخ الإسلام - قد شهد وصول الفلسفة الإسلامية مبلغ نضجها العقليّ قبل أن 
تدخل في طور الانحطاط لعوامل متعددة يأتي في مقدمتها: اتخاذ بعض الفقهاء 
- خاصة الحنابلة - موقفًا متشددًا من الفلسفة وما يتصل بها؛ حتى شاع القول 
المشهور «مَن عَنْطْقَ فقد تَرْنْدَقَ». 

وعليه؛ إذا كنا نأمل في استعادة عصر النهضة مجددًا إن الفلسفة تبقى 
شرطًا أساسيًا - من بين شروط أخرى بالطبع - لتحقيق ذلك الحلم. خاصة أن 
العلاقة الحاكمة بين المجالين - النهضة والفلسفة - هي علاقة جدلية؛ بحيث لا 
يصح وجود واحدة منهما من دون الأخرى فليس ثمة نهضة من دون فلسفة؛ ولا 
فلسفة في غير عصر النهضة. 


مر 
سال 
مج © 


تأليف 


مصطفى عبد الرازق 


طبع لأول مرة عام 75١ه/‏ 1944م 


ني أَنَهِليَْلِ يم 


هذا تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية يشتمل على بيان نَع" الغربيين 
واللإسلاميين ومناهجهم في دراسة الفلسفة الإسلامية وتاريخها. 

والباحثون من الغربيين كأنما يقصدون إلى استخلاص عناصر أجنبية في 
هذه الفلسفة» ليردُوها إلى مصدر غير عربي ولا إسلامي. وليكشفوا عن أثرها في 
توجيه الفكر اللإسلامى. 

أما الباحثون الاسلاميون فكأنما يَزنون الفلسفة بميزان الدين. 

ويتلو هذا البيان شرح لمنهج في درس تاريخ الفلسفة الإسلامية مغاير لهذه 
المناهج, فهو يتوحى الرجوع إلى النظر العقلي الإسلامي في سذاجته الأولى وتتّع 
مدارجه في ثنايا العصور وأسرار تطوره. 


)0( مازع : اتجاهات. مذاهب. 
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ويلي بيان هذا المنهج تطبيق له وتوضيح بما هو أشبه بالنموذج والمثال. 

ثم لهذا التمهيد ضميمة في علم الكلام وتاريخه. ليست مقطوعة الصلة 
به إذ هي لا تعدو أن تكون نموذجًا أيضًا من غماذج المنهج الجديد. 

هذاء وقد كنتء أيام اشتغالي بتدريس الفلسفة الإسلامية وتاريخها في 
الجامعة المصرية» معنيًا بدرس هذه الموضوعات واستكمال بحثهاء ودونت فيها 
صحفا طويتها على غَبّها منذ تركت الجامعة فقي صدر سئة ام وصرفتني 
الشواغل عنها. 

واليوم» أعود إلى هذه الصحف؛ لأنشرها كما هي بصورتها يوم كتبت» 
من غير تنقيح ولا تعديل» وفي صياغتها التعليمية. التي تراعي حاجة الطلاب 
إلى مراجعة النصوص الكثيرة» وحسن التدبر والفهم للأساليب المتفاوتة» وإن لم 
يخف ذلك على ذوق المطالعين جميعًا. 


وأرجو أن يكون في هذه الصفحات عون لباحثء أو فائدة لقارئ. 


شوال 1ه - اكتوبر 1955م مصطفى عبد الرازق 


مقالات الغربيين والإسلاميين 
ف الفلسفة الإسلامية 


الفصل الأول 
مقالات المؤلفين الغربيين 


لابد للباحث ف الفلسفة اللإسلامية وتاريخها من الالمام بمقالات من 
سبقوه في هذا الشأن» ليكون على بصيرة فيما يتخيره من وجهة النظر» وفيما 
يتحرّى اجتنابه من أسباب الزّلّل!". 


والسابقون إلى النظر في الفلسفة الإسلامية فريقان: 


(أ) فريق الغربيين من مستشرقين ومشتغلين بتاريخ الفلسفة. 
(ب) فريق المؤلفين الإسلاميين. 


وسنتناولهما على هذا الترتيب. 


ليس من همنا أن نتقصّى ما قاله علماء الغرب في الفلسفة الإسلامية منذ 


العصور البعيدة» فإن ذلك - على ما فيه من عسر - قليل العْنَاء. 


)١(‏ الزُلل: الخطأء 
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لكنا نريد أن نتتبع جملة نظر الغربيين إلى الفلسفة الإسلامية وحكمهم 
عليها منذ استقرت معالم النهضة الحديثة لتاريخ الفلسفة إلى أيامنا هذه أي منذ 


صدر القرن التاسع عشر كما يؤيد ذلك قول الأستاذ برهيه!"/: 


«ولئن كان مفكرو القرن الثامن عشر قد حاولوا أن يدخلوا في تاريخ 
الفلسفة وحدة واطرادًاء فإن كل الشطر الأول من القرن التاسع عشر قد شهد 
مجهودًا في تشييد هذا الذي لم يكن إلا تخطيطًاء”". 


ولنا أن نعتبر ما يقوله «تنمان»!" في كتابه «المختصر في تاريخ الفلسفة»”") 
معبرًا عن رأي مؤرخي الفلسفة في الفلسفة الإسلامية في بداية القرن التاسع 
عشره ذلك بأن «بروكر»ا" الألمانى المتوفى سنة 1070م هو أبو تاريخ الفلسفة» 
وتنمان هو الخليفة الحق لبروكر كما يقول كوزان”". 


ثم نتتبع بعد ذلك ماذج من تطور هذا الرأي حتى نصل إلى عهدنا الحاضر. 


)1١(‏ معنطعءه8 عانصمظ 

(؟) 20 .م ,آعمده7 ,(1968) ,عتطومعماغطط وا عل عرزميعلظ .علنصسظ بتعتطععه 

(9) مممسعصمع؟ واتطمه56 7ع ددا ائ9 المتوفّى سنة 1415م. 

(؛) .لا عهم لمفمعالة'! عل أسلهةءآ' عتطممكمائطع م[ عل ع«تمكاط '[ ع أءة ملا ,مسقم عمصة] .0 
9 ,نكة عفهمءمة ,هلوناه0. 1474م نشر لأول مرة بالألمانية سنة 1817م ونقله إلى الفرنسية سنة 
م الفيلسوف الفرنسي كوزان المتوقى سنة /1841م. 

(ه) تمماعتر8 وعناوعهل-سوعل 


(5) .لا متهم لسفمعأاله'! عل غتدههةء1' عتطممدملئطع ها عل ع«تماكقط '[ ع4 أعلهل1 يممةدعممء1 .0 
بالك .م ,3819 قمة بم601130 2 يستوناه 0 


لي سس ينه عتتتيح:. !9 


قول تنمان 
يقول تنمان بعنوان «عرب»: 


والتترن اقنش تكتول 20 علن: اللفخذادانت قري وتايف ولقد اذ ويا 
صابئي ثم استمد حماسة دينية وحربية من دين محمد المتوقّى سنة 77م وهو 
دين شهواني وعقلي معّاء ومن آثار خلفائه وتفاسيرهم لما يزعمونه وحيًّا أوحاه 
الله إلى هذا النبي؛ وفي قليل من الزمن تغلب العرب على قسم عظيم من آسية 
وأفريقية وأوروبة» وأخضعوه للإسلام؛ وكان اختلاطهم بالأم المغلوبة» خصوصًا 
السوريين واليهود واليونان» وتقدمهم في ألوان الترف وكل ما يستتبعه الترف» 
وحاجتهم إلى الاستعانة بصناعة الأجانب من الأطباء ومن المنجمينء وتأثير 
هؤلاء فيهم: كل أولئك وَلَّد فيهم شهوة متأججة إلى تحصيل المعارف . 

وقد عاون هذه النزعات خلفاء العباسيين: المنصور الذي وَل الخلافة من 
سنة #ه/ام إلى سنة هلالام والمهدي الذي تُوف سنة 6لام» زعائؤة لشي 
المعاصر لشرلمان وكان خليفة ما بين سنتي 17/85/ 8048م والمأمون الخليفة من سنة 
8١7‏ إلى 88م والمعتصم المتوقّى سنة ١4م؛‏ هؤلاء الخلفاء أمروا بنقل كتب 
اليونانيين إلى العربية وأنشأوا المدارس ودور الكتب الحافلة»'". 


)١(‏ مَجُبَول: أي مخلوق ومطبوع. 
(9) 356,357 عع8ظ ,[ عصره1 
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ثم يقول في الفصل نفسه: 


«يكاد يكون أرسطو مع شراحه إلى فيلوينوس""» من بين سائر الفلاسفة» هو 
الذي استرعى أنظار العرب» وقد تلقوا جملة ما ألفه أرسطو ولكنهم تلقوها على 
الحقيقة عن تراجم ناقصة جدًا بوساطة نخادعة هي وساطة المذهب الأفلاطوني 
الجديد. وأضافوا إلى هذا دراسة العلوم الرياضية والتاريخ الطبيعي والطب؛ لكن 
عدة عقبان ثبطت تقدمهم في الفلسفة, وهذه العقبات هي : 


)١(‏ كتابهم المقدس الذي يعوق النظر العقلي ا حر. 

(؟) حزب أهل السنة» وهو حزب مستمسك بالنصوص. 

(5) أنهم لم يلبغوا أن جعلوا لأرسطو سلطانًا مستبدًا على عقولهم؛ ذلك إلى ما 
يقوم دون حسن تفهمهم لمذهبه من الصعوبات. 

(:) مافي طبيعتهم القومية من ميل إلى التأثر بالأوهام . 


من أجل ذلك لم يستطيعوا أن يصنعوا أكثر من شرحهم لمذهب أرسطو 
وتطبيقه على قواعد دينهم الذي يتطلب إعانًا أعمى. وكثيرًا ما أضعفوا مذهب 
أرسطو وشوهوه» وبذلك نشأت بينهم فلسفة تشبه فلسفة الأم المسيحية في القروت 


الوسطى. تُعْنَى بالبراهين الجدلية المتعسفة وتقوم على أساس من النصوص الدينية. 


ثم جاء التصوف'" فعرض لهذا العلم المؤلف من اصطلاحات خخاوية» 
وانضم إليه خصوصًا عند فرقة القائلين بوحدة الوجود من أهل التصوف الذي 


. يوحنا الملقب فيلوينوس 28110808 163 السكندري توفي نحو سنة 5048م ويُعرف أيضًا بيحيى النحوي‎ )١( 
(؟) عسساعةووكد غ1‎ 
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وضعه قبل القرن الثانى أو في ثناياه أبو سعيد أبو الخير" ولا تزال تلك الفرقة 


(1) لم أجد ذكرًا فيما بين يدي من مراجع البحث لأبي سعيد أبي الخير» لكن يوجد أبو سعيد أحمد بن عيسى 
الخراز نسبة إلى خرز الجلود من القرب ونحوهاء من أهل بغداد؛ وقد ذكره صاحب كتاب «التعرف لمذهب 
أهل التصوف فيمن نشر علوم الإشارة كتبّا ورسائل»» قال: «ويقال له لسان التصوف». وقال السيد مصطفى 
العروسي في حاشيته على شرح الرسالة القشيرية: هو شيخ الطائفة. غير أنه توفي على الأرجح سنة 1857م 
(849م) وذلك بمنع أن يكون هو المراد بواضع علم التصوف قبل القرن الثاني أو في ثناياه. 
على أن الأستاذ ماسينيون ذكر في كتابه «مجموعة نصوص لم تنشر متعلقة بتاريخ التصوف في بلاد الإسلام» 
ص 87 أبا سعيد بن أبي الخير المتوفى سنة 5٠‏ 4ه (1508١م)‏ وذكر أنه خراساني» وأشار إلى أنه كان يتحلل 
من القيود الدينية وكان ذا صلة بالفيلسوف ابن سيناء وليس أبو سعيد بن أبي الخير هذا هو مقصود تدمان 
بالضرورة . 
وفي كتاب «محاضرة الأوائل ومسامرة الأواخخره للشيخ علاء الدين على دده السكتواري البوسنوي المتوفى 
سنة 4948م ١86(‏ - 5وام) ص :/١‏ 
«أول من تكلم بمصر في ترتيب الأحوال ومقامات الأولياء - قدس الله سرهم - ذو النون المصري المتوفّى سنة 
0م (09م) - قدس الله سره. ونفعنا بعلومه آمين - أوائل السيوطي. أول من تكلم ببغداد في مذهب الصوفية 
من صفاء الفكر والشوق والذوق والقرب والأنس والمحبة والمعرفة والفناء والبقاء وغيرها من المقامات والمنازل 
أبو حمزة محمد بن إبراهيم البغدادي الصوني من أقران السري السقطي ومات سنة تسع وثمانين ومايتين - 
أوائل السيوطي. أول من سمي بالصوني وتكلم في علم القلوب أبو هاشم الصوفي المتوقى سنة ١٠م‏ (10/68- 
4م ) كما في أبجد العلوم ج١‏ ص78 وكشف الظنون ج١‏ ص 140) كوفي المولد شامي المقام . قال أبو هاشم: 
لقلع الجبال بالإبر أيسر من إختراج الكبر من القلوب. وقال الثوري: نولا أبو هاشم الصوفي ما عرفت دقيق الرياء 
وما كنت عرفت من الصوي لو لم أر أبا هاشم - قدس سره - من طبقات المشايخ؛ أوائل السيوطي. أول من 
تكلم بالعراق في بلدة مرو في الأحوال الصوفية وكان فقيهًا محدثًا إمامًا أبو العباس المروزي شيخ التصوف في 
زمانه - مات سنة ثلشمائة ه (41-311م) أوائل السيوطي أول من تكلم في علم الفناء والبقاء أبو سعيد الخراز 
البغدادي شيخ الققراء الصوفية تلميذ ذي النون المصري رحمهم الله - أوائل السيوطي أول حال رسول الله وق 
الخلوة حيث تبقل إلى جبل حراء حيث كان يخلو بربه ويتعبد حتى قالت العرب إن محمدًا عشق ربه - قاله 
الغزاي- أول من آثر العزلة والوحدة من الصحابة الكرام 2 أبو ذر الغفاري اه كما جاء في الخبر الصحيح في 
حقه: يمشي في الأرض بزهد عيسى ابن مرع- عليهما السلام - وهو سيد أهل الخلوة من الصوفية؛ وفي الحديث 
المشهور أنه يأني قدام العلماء يوم القيامة - ذكره السيوطي». 
ولعل هذه النصوص تجمع جملة ما قيل فيمن يصح أن ينسب التصوف إليهم. 
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على أن الآثار الفلسفية. العربية لما تدرس إلا دراسة ضئيلة جدًا لا تجعل 
علمنا بها مستكملةً7". 


ثم قال المؤلف نفسه في فصل عنوانه: «فرق الفلاسفة عند العرب»: 


«كان يوجد غالبا عند العرب طائفتان من الفلاسفة عظيمتان: إحداهما 
طائفة الفلاسفة على الحقيقة؛ وهم من القائلين بالوجود المثالي'"» يعتقدون تبعًا 
للمذهب الأفلاطوني الإسكندري أن العالم قديمء ويبحثون عن سبيل لوصل 
هذه الفكرة بالدين المنصوص . ويدخل في هذا القسم الزهاد الذين هم الصوفية. 


والثانية طائفة فلاسفة جدليين أهل نظر عقلي هم المتكلمون أو المتشاؤون 
الذين تقوم عقائدهم على الأصول الدينية الواردة في القرآن» ثم يحاولون أن 
يبينوا مبدأ العالم على وجه فلسفيء وهم يقاومون الأولين. وعلمنا بأمر الفريقين 
لا يزال علمًا ناقصًا. ثم يعدون طائفة ثالثة هي طائفة الأشعرية المؤلفة من جبريين 
لا يرون للأشياء عللاً إلا إرادة الله»2". 


والذي يعنينا أن نلاحظه هو: 
(أ) أن تنمان ينسب الفلسفة التى نحن بصددها إلى الشعب العربى. 
)١(‏ 358-359 وععقم ,1آ عجره 


106211565 المثاليون‎ )١( 
1 (؟) 363-364 وعع3م ,1آ عرده‎ 
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(ب) ويعتبر هذه الفلسفة شاملة لما يمسمى فلسفة على الحقيقة مع ما اتصل به 
عرضًا في بعض الأطوار من منازع الإإشراقيين "' وشاملة لمذ اهب المتكلمين. 

(ج) ثم هو يجعل هذه الفلسفة ليست في الغالب إلا شرحًا مضععفًا لمذهب 
أرسطو ومفسريه» وإلا تطبيقًا لهذا المذهب على قواعد الدين العربى. 

(د) ويعدد العقبات التى عاقت سير الفلسفة عند العرب فيردها إلى دينية: 
وهي القرآن» وحزب أهل السنة؛ وقومية: وهي استعداد العرب للتأثر 
بالأوهام. وخضوع عقولهم لسلطان أرسطو. 

(ه) ثم ينتهي إلى الاعتراف المكرر بأن مصنفات الفلاسفة من العرب لم 


تدرس حق دراستها. 
روح العصر الدينية عند مؤلفي القرن التاسع عشر 


وقد لا يخلو حديث تنمان عن العوامل المثبطة لرقى الفلسفة عند العرب 
من نفحة العاطفة الدينية؛ وتلك كانت يومئذ روح العصرء حتى عند الفلاسفة 


(1) قال طاش كبرى زاده المتوقى سنة 7ه (1004 - ١660‏ م) في كتاب «مفتاح السعادة»: 
اثم اعلم أن أقلاطون الحكيم كان يعلم بعضًا من تلامذته بطريق التصفية وإعمال الفكر الدائم في جناب 
القدسء وسموا بالإشراقيين؛ وبعضًا منهم بطريق البحث والنظر فسموا المشائين, لترددهم على مجلسه أو 
لأخذهم الحكمة وقت مشيه إلى تعليم أولاد السلطان أو لتعليمهم وقت مشيه في بستان كان له وأما في غير 
هذا الوقت فكان منقطعًا عن الناس. ورئيس طائفة المشائين هو أرسطو وهو الذي دون الحكمة البحثية؛ جا 
ص 7147 717 
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المشتغلين بتاريخ الفلسفة من أمثال «فكتور كوزان» الفيلسوف الفرنسي المتوفى 
سنة 1841م الذي يقول في محاضراته في تاريخ الفلسفة بجامعة باريس7": 


قول كوزان 

«أيها السادة: المسيحية التى هى آخر ما ظهر على الأرض من الأديان» هى 
أيضًا أكملها. والمسيحية تمام كل دين سابقء وغاية الشمرات التى تمخضت عنها”") 
الحركات الدينية في العالم وبها خحتمت. الدين المسيحي ناسخ لجميع الأديان... 
كذلك كان الدين المسيحى إنسانئيًا واجتماعيًا إلى أقصى الغايات» ومن أراد 
دليلاً فلينظر ماذا أخ رجت المسيحية وجماعة المسيحيين للناس: أخ رجت الحرية 
الحديثة والحكومات النيابية. ثم لينظر من دون المسيحية ماذا أخرجت منذ 
عشرين قرا سائر الأديان؟ 

ماذا أنتج الدين البرهمي والدين الإسلامي, وسائر الأديان التي لا تزال 
قائمة فوق ظهر الأرض؟ 

ننج بعضها انحلالاً مَُعْلاَ وبعضها أثمر استبدادًا ليس له مدى. 


أما أوربة المسيحية فهى - لا سواها - مهد ال حرية» ولو أن المقام والوقت 
يسعان» لأثبت لكم أن المسيحية التي كانت الحكومات النيابية ثمرة لها هي التي 


© عهدم ,1[ عمه]1 ,(1841 كعمةط) .عتطممكمو[ة8ط هآ عل ء«أمكنيط' [ ع4 0011:5) ,. لا متتاكناه6‎ 48-49 )١( 
مخضت عنها: نتجت عنهاء وخرجت منها.‎ )1( 
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تستطيع وحدها أن تقوم هذه الصورة العجيبة من صور الحكم التي تؤلف بين 
النظام والحرية» والمسيحية أيضًا هي التي بعد أن صانت ذخائر الفنون والآداب 
والعلوم بعثتها بعثًا قويّاء المسيحية هى أصل الفلسفة الحديثة». 


روح العصر من ناحية التعصب للجنس 

أما التعصب الجنسي على العرب الذي تبدو له بوادر في كلام تنمان فقد 
كان أيضًا في روح العصر؛ ولم يلبث «إرنست رنان»!'' الفيلسوف الفرنسي المتوفى 
سنة 1897م أن زخرف له لباسًا علميًا من أبحاثه في تاريخ اللغات السامية» ثم 
جعله حملة شعواء!”' تصوب كتبه سهامها إلى الجنس السامي كله. وشاركه في 
حملته المستشرق الألماني «كرستيان لاسن2(" المتوفى سنة 18175م. 


ساميون واربون 

وتقسيم الناس إلى ساميين وآريين هو من صنع علماء تاريخ اللغات في 
القرن التاسع عشر. 

والسامي نسبة إلى سام على ما جاء في التوراة من أنه كان لنوح أبناء ثلاثة: 
(1) مقمع؟ أوعمرط 


(؟) حملة شعواء: مشتعلة ومنتشرة. 
(*) معوممآ مقتامتعط6 
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سام وحام. ويافث: فسام أبو الإسرائيليين وإخوانهم» وحام أبو الزنوج» 
ويافث أبو بقية البشر. 

أما الآري» فمنسوب إلى آرياء وآريا أسم شعب كان مهده النتجد الفارسى 
من بلاد الأفغان وما إليهاء ثم انحدر فيما حوالي ٠٠٠١‏ عام قبل المسيح إلى 
الشمال الغربي من الهند ومعه دين جديد من أديان الشرك هو دين الفيديين؛ له 
كتاب مقدس هو مجموع مزامير موجهة إلى الآلهة تسمى: فيداء وهو اليوم دين 

وقد كان لمزامير هذا الدين المقدسة وما ألهمته من فلسفة أثر كبير في حياة 
أسية العقلية, ووصل صدى ذلك إلى أوربة منذ القدم. 

لذلك لم يكد يستقر الاستعمار الأوربي في بعض أنحاء الهند حتى أقبل 
علماء أوربة على دراسة القيدا؛ وقد راعهم''' ما لاحظوا من التشابه بين اللغة 
السنسكريتية التي هي لغة القيدا وبين اللغات الأوربية. 

وهكذا نشأ علم مقارنة اللغاتن7". فصنفت اللغات أصناقاء وردت كل 
مجموعة منها إلى أصل واحد ثم جعل العلماء هذه الأنساب اللغوية أنسابًا للأم 
التي تتكلم بها. 


6 راعهم: أفزعهم . والمراد: أدهشهم . 
(2) عنمقمصمن عنوماماتطط 
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ونبتت في القرن التاسع عشر نظرية شعب آري هو أصل للأم الأوربية 
ولبعض الأم الآسيوية» ممن ترجع لغاتهم إلى أصل واحد هو اللغة السنسكريتية 
أو غيرها. 


رأي رنان فى الساميين والارين من الناحية الفلسفية 


ويصرح رنان في كتاب «تاريخ اللغات السامية0!' بأنه أول من قرر أن الجننس 
السامي دون الجنس الآري. وتأثر برنان بعض معاصريه ومن جاء بعده؛ لوثوقهم 
بمعرفته في هذا الشأن إذ هو قد عرف لغات سامية» وزار الساميين في بلادهم. 


ومما ورد في كتاب رنان: «ابن رشد ومذهبه»: 


«ما يكون لنا أن نلتمس عند الجنس السامي دروسًا فلسفية. ومن عجائب 
القدر: أن هذا الجنس الذي استطاع أن يطبع ما ابتدعه من الأديان بطابع القوة 
في أسمى درجاتها لم يثمر أدنى بحث فلسفي خاصء وما كانت الفلسفة قط عند 
الساميين إلا اقتباسًا صرفا جديبًا""' وتقليدًا للفلسفة اليونانية»9) 


وبذلك أدخل رنان في المباحث المتعلقة بتاريخ الفلسفة عند العرب دعوى 
الطبيعة السامية وجعلها أساسًا للحكم على تلك الفلسفة. 


(1) .1.1 .لغ ع1آلا مكتموط .كعلو 56111 كعنته انه[ دمل 6جدجرجق 676 كنرك أء ء[م جف بقع ء««أوأكللط مهمع ,18 
كق4بمص 

(؟) الصئف: الخالص. والجديب: اليابس الجاف. 

 )3(‏ 7-8 .م .0 ع8 بععداغهم ,(1925) ,ءاكتمعيا4' | اه وفوجرع ار 
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وعنده كما ورد مفصلاً في كتاب «تاريخ اللغات السامية» أن خواص النفس 
السامية تتجلى في انسياق فطرتها إلى التوحيد من جهة الدين» وإلى البساطة في 
اللغة والصناعة والفن والمدنية. 


أما النفس الآرية فيميزها ميل فطري إلى التعدد وانسجام التأليف» ص .١56‏ 


نقد راي رنان 


ورأي رنان في الفلسفة عند العرب لا يخلو من اضطرابء فهو يقول في 
مؤلفه «تاريخ اللغات السامية»7): 


«ومن الخطأ وسوء الدلالة بالألفاظ على المعاني أن نطلق على فلسفة 
اليونان المنقولة إلى العربية لفظ «فلسفة عربية» مع أنه لم يظهر لهذه الفلسفة في 
شبه جزيرة العرب مبادئ ولا مقدمات» فكل ما في الأمر: أنها مكتوبة بلغة عربية» 
ثم هي لم تزدهر إلا في النواحي النائية عن بلاد العرب مثل إسبانيا ومراكش 
وسمرقندء وكان معظم أهلها من غير الساميين». 

وهو يقول في كتابه «ابن رشد ومذهبه» مرة» هذا القول: «لا يزال حكمي 
بأن مباحث العقائد الدينية لم يكن لها كبير شأن في نشأة هذه الفلسفة العربية 


)١(‏ .20 ع1" رمضصوط .كعناوناتجند .كعيوارها كعك مجدمجم عدمؤاكرد اء عام فوع ععنماكلط بمفمعخ .8آ 
إل 
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حكمًا جازمًا. وما صنع العرب شيئًا إلا أنهم تلقوا جملة المعارف اليونانية في 
صورتها التي كان العالم كله مُسَلّمًا بها في القرنين السابع والثامن»!". 

ثم نجده يقول مرة أخرى : 

«اتخذ العرب من تفسير آراء أرسطو وسيلة لإنشاء فلسفة ملأى بالعناصر 
الخاصة» المخالفة جد المخالفة لما كان يدرس عند اليونات» وكذلك فعل فلاسفة 
القرون الوسطى)!". 

ويقول غير ذلك : 

«إن الحركة الفلسفية الحقيقية في الإسلام ينبغي أن تُلْتَمَس في مذاهب 
المتكلمين)7". 

ويّستخلص من أقوال رنان المختلفة بعد تجريدها من زينة البلاغة» وخيال 
الشعر» ووَتَبَات الحماسة والهوى. والتناقفض: أن هناك فلسفة عربية هى تعريب 
الفلسفة اليونانية» وهناك فلسفة إسلامية هي علم الكلام» ويصرّح رنان في كتبه 
بأن في هذه الفلسفة الإسلامية موضعًا للطرافة. 


)١(‏ 11م باأمعمعدكتاءء كظ ,(1925) ,ءت«كامبعي4 '[ اه عغفوججرعنام 
(') 89 عهوم 
(5) و89 ععوم 
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ولعل رنان أول من استعمل في الغرب كلمة «الفلسفة الإسلامية». ثم إن 
رنان لا يرى رأي من سبقه في أن العرب آثروا”" أرسطو على من عداه من فلاسفة 


اليونان وخصوه بالتقدير؛ فهو يذكر في كتاب «ابن رشد ومذهبه»: 


«إن الأسباب التى يعللون بها في العادة إيثار العرب لأرسطو هي أقرب إلى 
التمويه منها إلى الحق . فإن العرب لم يؤثرواء إذ لم يكن ثمّت اختيار عن روية؛ 
إنما تقبل العرب معارف يونان كما وصلت إليهم)”". 


وجملة القول. أن رنان الذي هو خصيم الجنس السامي والدين الإسلامي 
جميعًاء كان فيما يتعلق بالفلسفة شديد الشكيمة على ما سماه «فلسفة عربية»» 
لكنه ألين جانبًا لما دعاه «فلسفة إسلامية». 


نقد معاصري رنان لحكمه 


على أنَا نهد من معاصري رنان الفرنسيين من يرميه بالحييف'" في حكمه 
على الفلسفة عند العرب. 


)١(‏ آثروا: فضلوا. 
(؟) رنان» ابن رشد ومذهبه. 93 ع288 


(0) الحيف: الظلم. 


ففي كتاب دوجا" «تاريخ الفلاسفة والمتكلمين من المسلمين» المطبوع 
بباريس سنة 1889م بد رواية ما يورده شمويلدرز”" الألمانى في رسالة له في 


المذاهب الفلسفية عند العرب نشرت عام مم من نحو قوله: 


الا نستطيع أن نذكر قط فلسفة عربية على الوجه الدقيق لا يُفْهَم من هذه 
العبارة كما نذكر فلسفة يونانية وفلسفة ألمانية... إلخ . ومهما ذكرنا هذه العبارة» فإنا 
لا نريد شيئًا غير الفلسفة اليونانية كما فهمها العرب»!"). 

ثم نجد رواية ما قاله رنان في مثل هذا المعنى!''. ثم يُعمّبِ المؤلف على ذلك 


بقوله: 

«فعند هذين العالميّنْ ليست الفلسفة العربية إلا تقليدًا للفلسفة اليونانية 
ولم يكن لها أي نتاج خاص. 

وهذه أحكام تذهب في البَتّ إلى حد الشطط”"؛ ومصدرها سوء التحديد 
للفلسفة وجهلنا بما للعرب من مصنفات غير شروحهم لمؤلفات أرسطو. 

وما أَسّوق إلا شاهدًا واحدًا: 
)١‏ أمقلاط عكماكن 


) 

(؟) دعل اق صسطعه 

(؟) .7 ععهاعدم ,1878 كتعدط ,كه اناكلام كترعتووامغة[ط1 عمل أء كوم [صهدماتراع كعك عجأماى]11 .0 بأهونج[ 
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(4) نفس المصدر 739/1.م, 
ره( الشّطط: اليعد ومجاوزة الحد. 
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فهل يظن ظان أن عقلاً كعقل ابن سينا لم ينتج في الفلسفة شيئًا طريفًاء 
وأنه لم يكن إلا مقلدًا لليونان؟ 


وهل مذاهب المعتزلة والأشعرية ليست ثمارًا بديعة أتتجها الجنس العربي؟ 


وعندي أن طريقة العَالم «مُنْك)" في التعريف بهذه الفلسفة أدنى إلى 
السداد)»). ش 


وقول مُنْكء على ما ذكره دوجاء هو: 

يمكننا أن نقول في الجملة: إن الفلسفة لدى العرب لم تتقيد بمذهب 
المشائين صرفاء بل هي توشك أن تكون تقلبت في كل الأطوار التي مر بها العالم 
المسيحيء ففيها مذهب أهل السنة الواقفين عند النصوصء ومذهب الشك» 
ومذهب الول بل فيها مذاهب شبيهة بمقال اسبينوزا!"! 
الحديث!). 


ومذهب وحدة الوجود 


وبعد ما بين دوجا اختلاف الأقاويل في الفلسفة والغرض منها اختار: أن 
غرض الفلسفة هو تكوين عقائد جديدة, ثم قال: 


(1) لصتالا مدمهولة5 المستشرق الفرنسي الألماني الأصل المتوقى سنة 1851م . 
(؟) كعطممده11طم دعل ععذه)1115 .0 ,)2عنا(آ نفس المصدر ص1آ21/1-21/1. 
(؟) قعمسامك 

(4) نفس المصدر ص31/11 وانظر 332-333 .م 1927 5ععهواة81 علصدكة 
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«من أراد أن يحكم في خصائص الفلسفة العربية حكمًا سديدًا فعليه أن 
ينظر إليها من ناحية إصلاحها للعقائدء وتلك كما بيئًا آنقًا(') حقيقة الغرض 
الذي ترمى إليه الفلسفة». 


«وعندي: أن النظر العقلي العربي كان على الحقيقة محاولة لإصلاح 
القرآن» وتكميل الإسلام؛ حاول ذلك المعتزلة قادة الحركة الفلسفية لدى 
المسلمين... وقد أنكروا عقيدة: أن القرآن غير مخلوق لكي لا يمسوا وحدانية الله 
وقرروا: عقيدة أن القرآن مخلوق... وهم يقولون: إنه كان من المستطاع أن يُوْتَى 
بخير”'' منه وهذا التعرض لكتاب المسلمين المقدس بالبحث يكاد يكون من نوع 
ما فعل فلاسفة الأوربيين في تمحيص '' التوراة والإنجيل كما تحص سائر الكتب. 


وكذلك صنع داود و0 ورنان في مؤلفاتهما»” ". 


)١(‏ أنفا: قريبًا. 

6 ل الصرف في إعجاز القرآن. قال الخفاجي في كتاب «أسرار الفصاحة»: (إعجاز القرآن - 
والخلاف الظاهر فيما به كان معجرًا على قولين: أحدهما أنه خرق العادة بفصاحته وجرى ذلك مجرى قلب 
العصا حية؛ وليس للذاهب هذا المذهب مندوحة عن بيان ما الفصاحة التي وقع التزايد فيها موقعًا خرج عن 
مقدور البشر. والقول الثاني أن وجه الإعجاز في القرآن صرف العرب عن المعارضة:» مع أن فصاحة القرآن 
كانت في مقدورهم لولا الصرف؛ وأمر القائل بهذا يجري مجرى الأول في الحاجة إلى تحقيق الفصاحة ما هي» 
ليقطع أنها كانت في مقدورهم ومن جنس فصاحتهم ويعلم أن مسيلمة وغيره لم يأت بمعارضة على الحقيقة؛ 
لأن الكلام الذي أورده خال من الفصاحة التي وقع التحدي بها في الأسلوب المخصوص»» «أسرار الفصاحة» 
للأمير محمد بن سعيد بن سنان الخفاجي الحلبي: طبعة الخائجي» ص 4). 

(؟) محص الشيء: خلصه من عيوبه. والمراد هنا: البحث والتقد. 

(؟) 5كناهن5 123910 

(5) 2011-3111 قوباط 
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مك إذ يقول: إن الفلسفة العربية تقلبت في جميع الأدوار التي مرت 
بها الفلسفة المسيحية يخالف قول تنمان: إن كتاب الإسلام المقدس يعوق 
النظر العقلي الجر ويُثبت أن الإسلام ليس دون المسيحية اتساعًا لنمو الفلسفة 
وتطورهاء وهو أيضًا بقوله هذا لا يؤيد دعوى انحطاط الجنس السامي عن الجنس 
الآري في ما يتعلق بالبحث الفلسفي. 


نك رأي مخالف لرأي رنان في اختيار المسلمين لأرسطو يبينه كما يلي : 
«أختير أرسطو من بين الفلاسفة؛ لأن منهجه التجريبي أدنى إلى موافقة ميل 
العرب العلمي الوضعي من منهج أفلاطون المثالي ؛ ولأن منطق أرسطو كان يُعْتَبر 
سلاحًا مجديًا في المنازعات المستمرة بين أهل المذاهب الكلامية)7". 

ومقال مُنْك هذا يناقض رأي رنان في سبب إيثار العرب لأرسطو ويناقضه 
أيضًا في دعوى الطبيعة السامية المجدبة في الفلسفة» فإن الطبيعة العلمية الوضعية 
التي تلائم طبيعة أرسطو لا تكون جدبة من الناحية الفلسفية إلا إذا كانت طبيعية 
أرسطو المعلم الأول جدبة من الناحية الفلسفية. 


)١(‏ 312-313.م 1927 وموم وععدماغ81 تعلصماة 
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تلخيص اختلاف الرأي ما بين بداية القرن التاسع عشر ونهايته 


كان الرأي العلمي عند الغربيين في الفلسفة العربية مستهل القرن التاسع 
عشر مبنيًا في جملته على القضايا الخمس التي استخلصناها من مقال تثّمانء 
والتي كانت يومئذ تكاد تكون من المسلّمات فيما يظهر. وفي أواخر ذلك القرن 
اختلف النظر في تلك الأحكام؛ ولم تعد مسلّمة ما عدا قضية واحدة لعلها 
لا تزال إلى اليوم غير مكدّبة: وهي أن مصنفات الفلاسفة الإسلاميين لم 
تُدْرَس حق دراستها. فلا اتفاق على التعبير بالفلسفة العربية نسبة إلى الجنس 
العربي» ولا على بيان ما تشتمل عليه هذه الفلسفة» ولا على أن الفلسفة العربية 
بأقسامها شرح مُضعف مُشَوٌه لمذهب أرسطو ومفسريه؛ وتطبيق لهذا المذهب على 
نصوص الدين الإسلاميء ولا اتفاق على ما دعوه عقبات ثبّطت!'' رقي الفلسفة 
الإسلامية. 


دخلت كل هذه النظريات ف دور تمحيص علمي» وهدأت رُوَيْدا 1 
العصبية والهوى. 


)١(‏ ثبطت: بطأت. 


(؟) رُوَيْدًا: مهلا. والمراد هنا: قليلا. وسَوْرة: ثورة. 
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آراء الغربيين في الفلسفة الإسلامية في القرن الحاضر 


وجاء القرن الحاضر فماذا كان شأن الفلسفة الإسلامية عند الغربيين في 
القرن الحاضر؟ 
الخلاف فى التسمية: إسلامية أو عربية؟ 

لا يزالون مختلفين في الوصف الذي يصفون به هذه الفلسفة. 

فمنهم: من يقول: «فلسفة عربية»؛ لأن رجالها كانوا يكتبون آثارهم 
بالعربية كما فعل موريس دي ولف" الأستاذ بجامعة لوفان في كتابه «تاريخ 
فلسفة القرون الوسطى)'" الذي نعتمد على طبعته الخامسة سنة ©197م: وكما 
فعل الأستاذ برهيه الأستاذ بالسربون في كتابه الكبير في «تاريخ الفلسفة» الذي 
ظهر أول أجزائه عام ككاكام. 

ويقتفى 7" الأستاذ لطفى باشا السيد أثر هؤلاء في تصديره لتعريب كتاب 
أرسطو «الأخلاق إلى نيقوماحوس» فهو يعبر بالفلسفة العربية. 


)١(‏ #لدللا عل عم سوك 
(؟) 1924 ,متوحدماآ ,6لعبن قلغم عتوطومدو لقاع هآ ل ,ه1115 جكلناةا ع2 .11 
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ومنهم من يقول: «فلسفة إسلامية» مثل هورتن!" الألماني العالم 
بالإسلاميات ومحرر الفصل الذي عنوانه «فلسفة» في دائرة المعارف اللإسلامية؛ 
ومثل دي بورا" في كتابه «في تاريخ الفلسفة الإسلامية»؛ ومثل جوتييه!", 


والبارون كارا دي فو وغيرهم. 


ويظهر أن هؤلاء يرون أن هذه الفلسفة ليست عربية؛ لأن جمهرة أهلها لم 
يكونوا من أصل ساميء ويرون أنها أحق أن تضاف إلى الإسلام؛ لأن له فيها أثرًا 
ظاهرًا؛ ولأنها نشأت في بلاد إسلامية وعاشت تحت راية الإسلام. 


وقد رأيت للدكتور جميل صليبا الدكتور في الفلسفة من جامعة باريس» 
كتابًا عنواته: «بحث في الفلسفة الإلهية لابن سينا»”» طبع بالفرنسية في باريس 
سنة 1477م: ناضل فيه نضالاً قويّا عن الفلسفة العربية؛ وهذا الكتاب هو رسالته 
التي نال بها الدكتوراه من السربون. 


ومن أمثلة نضاله - فيما نحن بصدده" - قوله: 


)١(‏ معامول1 

(؟) ععمظعنآ 

(؟) ععنطامه0.آ 

(5) #تولا عل ود 

زه 6 ومد2 عروءء ألم "ل عبوزوتزطمماغمم 12 عند عضنطظ ,وطتله5 اتصة زط 
(5) بصدده: باتجاهه. والمراد هنا: نتحدث عنه. 
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«إن الذين يجحدون وجود فلسفة عربية يثبتون وجود فلسفة إسلامية» بيد 
أن الإسلام؛ برغم كل ما نفذ إليه من العناصر الأجنبية» ظل أثوًا من آثار العبقرية 
العربية. 

أما أن أكثر الفلاسفة من أصل غير عربي فلا نكران له لكن الذي لا نجد 
له مستساعًا هو القول بأن الفلسفة التي يسميها العامة فلسفة إسلامية ليست 
تستند إلى الجنس العربي. نحن نتكلم عن فلسفة عربية كما نتكلم عن دين 
00 


وقد يصدق هذا القول على رنان الذي جعل فلسفة عربية وفلسفة إسلامية. 

أما أهل هذا العصر الذين يعبرون بالفلسفة العربية مرة وبالفلسفة الاسلامية 
أخرى لمعنى واحد, فما أحسبهم يرمون بذلك إلى الغرض الذي ينكره المؤلف. 

ومثلهم كمثل الجامعة المصرية نفسهاء التي كانت إلى عهد قريب تستعمل 
في قوانينها ومناهجها ومكاتباتها العبارتين على أنهما مترادفتان. 

وللأستاذ كارلو نشينوا"' رأي يمس هذا الموضوعء بسطه في محاضراته في 
«علم الفلك وتاريخه عند العرب في القرون الوسطى» بما نصه: 


)١(‏ 24-25 .مم رعممءمة2ة'ل عدولةوطمهائد 19 عند عمتظ ,وطئلة5 لتصةز. 
(؟) ممنتالةل! مامده 
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«قد قلت في الدرس الماضي إن محاضراتي ستدور على تاريخ علم الهيئة 
عند العرب في القرون الوسطىء أي لغاية سنة تسعماية للهجرة النبوية تقريباء 
فينبغي الآن تعريف من يطلق عليه لفظ «العرب». كلما يكون الكلام عن زمان 
الجاهلية أو أوائل الإسلام. لاشك أن كلمة «العرب» مستعملة بمعناها الحقيقي 
الطبيعي» المشير إلى الأمة القاطنة!'' في شبه الجزيرة المعروفة بجزيرة العرب» ولكن 
إذا كان الكلام عن العصور التالية للقرن الأول من الهجرة. اتخذنا ذلك اللفظ 
بمعنى اصطلاحي وأطلقناه على جميع الأم والشعوب الساكنين في الممالك 
الإسلامية» المستخدمين اللغة العربية في أكثر تأليفهم العلمية: فتدخل في تسمية 
«العرب» الفرس والهند والترك والسوريون والمصريون والبربر والأندلسيون وهلم 
جرّاء المتشاركون في لغة كتب العلم وفي كونهم تبعة الدول الإسلامية - ولو لم 
نطلق عليهم لفظ «العرب» كدنا ما نقدر تتحدث عن علم الهيئة عند «العرب» 
لقلة البارعين فيه من أولاد قحطان وعدنان. قال ابن خلدون المتوفى سنة 0ه 
(1505م) في مقدمته: 
«من الغريب الواقع أن حملة العلم في الملة الإسلامية أكثرهم العجم لا 
من العلوم الشرعية ولا من العلوم العقلية إلا في القليل النادر؛ وإن كان منهم 
العربي في نسبته فهو عجمي في لغته ومَرْبَاه ومشيخته. مع أن الملة عربية وصاحب 


شريعتها عربي». 


(1) القاطنة: الساكنة. 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 

الل م تست 300 

«فإن اعترض أحد على هذا الاصطلاح وقال: إن استعمال لفظ «المسلمين» 
أصح وأصلح من استعمال لفظ «العرب»» قلت إن هذا أيضا غير مصيب لسببين: 

«الأول: إن لفظ المسلمين يخرج النصارى والإسرائيليين والصابكة 
وأصحاب ديانات أخرى الذين لهم نصيب غير يسير في العلوم والتصائيف 
العربية؛ وخصوصًا فيما يتعلق بالرياضيات والهيئة والطب والفلسفة. 

«والثاني: إن لفظ المسلمين يستلزم البحث أيضًا عما صنفته أهل الإسلام 
بلغات غير العربية كالفارسية والتركية» وهذا خارج عن موضوعنا؛ فالأرجح أن 
نتفق فيما كثر استعماله عند الكتبة الحديثين ونتخذ لفظ «العرب» بالاصطلاح 
المذكور أي نسبًا إلى لغة الكتب لا إلى الأمة» (ج١‏ ص5١‏ -18). 


الرأى المختار فى الّسمية 


وعندي أن هذه الفلسفة قد وضع لها أهلها اسمًا اصطلحوا عليه فلا يصح 
العدول عنه ولا تجوز المشاحة''' فيه. 

فإنا نهد مثلاً في كتابّئ «الشفاء»» و«النجاة» لابن سينا المتوفى سنة 
07(0١1م)‏ التعبير بالمتفلسفة الإسلامية؛ ونهد في كتاب «الملل والنحل» 


للشهرستاني استعمال كلمة «فلاسفة الإسلام» في مواضع متعددةق منها: 


)١(‏ المشاحّة: الإعراض والمخالفة مع إظهار الكراهية. 
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«المتأخرون من فلاسفة الإسلام مثل يعقوب بن إسحاق الكنديء وحنين 
ابن إسحاق... إلخ”"». فهؤلاء المشتغلون بالفلسفة في ظل الإسلام من مسلمين 
وغير مسلمين يُسَمُون فلاسفة الإسلام؛ وتُسَمّى فلسفتهم «فلسفة إسلامية» 
بالمعنى الاصطلاحي؛ وهذا يرفع اعتراض الأستاذ نلينو على التعبير «بالمسلمين» 
بدل «العرب». ويدخل في هذه التسمية ما كتبه الإسلاميون من الفلاسفة بلغات 
غير العربية كالفارسية والهندية والتركية» وإن أصبح درس هذه الآثار عسيرًا على 
غير أهل تلك اللغات أنفسهم أو من أحاط بلغاتهم وهم قليل. 


ووردت عبارة «فلاسفة الإسلام» و«حكماء الإسلام» في كتاب «أخبار 


الحكماء» و«مقدمة ابن خلدون». 


)١1(‏ جاء في كتاب «طبقات الشافعية» لشيخ الإسلام تاج الدين أبي نصر عبد الوهاب بن تقي الدين السبكي 
متوقّى سنة 1/05 ه ما نصه: تنبيه عجيب - وقع في كتاب الملل والنحل لأبي الفتح الشهرستاني في أوائله 
أن فلاسفة الإسلام الذين فسروا كتب الحكمة من اليونانية إلى العربية وأكثرهم على رأي أرسطاليس حنين 
بن إسحاق» وأبو الفرج المفسرء وأبو سليمان الشحري «السجزي» ويحيى النحوي» ويعقوب بن إسحاق 
لكنديء وأبو سليمان محمد بن معشر المقدسيء وأبو بكر بن ثابت بن قرة الحراني» وأبوتمام يوسف بن محمد 
لنيسابوري؛ وأبو زيد أحمد بن سهل البلخي؛ وأبو محارب الحسن بن سهل القميء وأبو حامد أحمد بن 
محمد الإسفزاري؛ وأبو زكريا يحيى بن الصيمريء وأبو نصر الفارابي» وطلحة النسفيء وأبو الحسن القاصري 
«العامري». والرئيس أبو على بن سينا. انتهى ملخصًا. وأبو حامد اللإسفزاري المشار إليه فيلسوف من يلدة 
إسقزارء بكسر الهمزة وسكون السين المهملة وبالفاء والزاي المكسورتين وفي آخرها الراء» مدينة بين هراة 
وسجستان. وإنما نبهت على هذا؛ لأنه تصحف على بعض الناس من تكلم معي وقال لي: كان الشيخ 
أبو حامد من فلاسفة الإسلام. فقلت له: إن الشيخ أبا حامد شيخ العراق لا يدري الفلسفة ولا هو من هذا 
لقبيل. فأحضر إلي الكتاب؛ وقد تصحف عليه الإسفزاري بالإسفراييني فعرقته ذلك؛ ثم أحبيت التنبيه 
على ذلك هنا لئلا يقع فيه غيره كما وقع هو (ج ؟؛ ص )37‏ 
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ولظهير الدين أبي الحسن البيهقي كتاب يُسَمّى تاريخ حكماء الإسلام»» 
توجد منه نسخة فتوغرافية بدار الكتب المصرية7 . 

وجاء في كتاب «نزهة الأرواح وروضة الأفراح» في تواريخ حكماء المتقدمين 
والمتأخرين» لشمس الحق والدين الشهرزوري - نسخة فتوغرافية بمكتبة الجامعة: 

«نريد أن نضم إلى تواريخ القدماء تواريخ الحكماء المتأخرين من 
الإسلاميين». 

من أجل ذلك كله نرى أن نسمى الفلسفة التى نحن يصددها كما سماها 
أهلها «فلسفة إسلامية»» بمعنى أنها نشأت في بلاد الإسلام وفي ظل دولته. من 
غير نظر لدين أصحابها ولا لغتهم؛ ولا نرى في هذه التسمية موضع نقد يدعو 


الخلاف في الحكم على الفلسفة الإسلامية في القرن الحاضر 
وإذا كان بين المعاصرين من الغربيين خلاف في التعبير عن هذه الفلسفة 
يقسمهم قسمينء فإنهم فريقان أيضًا في الحكم على هذه الفلسفة: 


ففريق يمكن أن يعتبر من نماذجه المستشرق جوتييه» الذي كان أستاذًا لتاريخ 
الفلسفة الإسلامية في الجزائر» وهو الفريق الأقل عددّاء يُقَرّر الحدود الفاصلة بين 


)١‏ طبع أخيرًا في لاهور بعنوان: كتاب «تتمة صوان الحكمة». بعناية الأستاذ محمد شفيم. 
أخيرًا في لاهور يعنو صو شفيع 
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العقل السامي والعقل الآري حتى لا تتلاقى منازعهاء ثم يبين أن الإسلام دين 
قوي في ساميته جدّاء فلا يمكن تصور نظام أشد منه معارضة للفلسفة اليونانية 
القوية في آريتها جدّاء وأنه كان أول واجب على الفلاسفة المسلمين أن يوقفوا 


بين هذين التيارين بحكم أنهم مسلمون متمسكون بدينهم, وبحكم أنهم فلاسفة 
همهم أن ينشروا مذاهب الفلسفة اليونانية. 

ويقول جوتييه: 

«إن الفلاسفة الإسلاميين لم يألوا") جهدًا في القيام بواجبهم من هذه 
الناحية؛ وقد أبدوا في مارسته على ما فيه من دقة وعناء خصالاً منقطعة النظير: 
من مهارة ونفاذ وبعد نظرء ورأيهم فيما بين الشريعة والحكمة من الاتصال هو 
مَعْقد الطرافة في هذه الفلسفة اليونانية الإسلامية!"». 

ويبين الأستاذ بعد ذلك أن الفلسفة اليونانية هى التى ساقت فلاسفة 
الإسلام إلى هذا الاتجاه. وهي كانت مُسْتَمدَة عناصره؛ ذلك بأن فكرة التوفيق 
بين الفلسفة والدين هي فكرة مزج واتصال؛ وليس غير التفكير الآري لمحاولة 
الاتصال بوسائط متدرجة في سلسلة متتابعة بين ضدين هما: الإسلام دين 
الفصلء وفلسفة الوصل اليونانية. 


(1) لم يألوا: لم يقضّروا. 


)١(‏ 5.121 ,1923 عوط بعمعسلفعيدم عق إودماتراع ها ع2 عضنقة '[ ه «مقاعلتههء):![ رتعتطان ه06 ددضآ 
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ولقد ذكرنا آنفًا مذهب رنان في خصائص الجنسين السامى والآري. 


واختلفت المذاهب بعد رنان في تبيين هذه الخصائص. يقول مؤلف معاصر 
انيه لكان 5 كتاب له عنواته: «المدنيات التونسية»: 


«النفس اليهودية منساقة بفطرتها إلى المستقبل» والنفس العربية منساقة 
بفطرتها إلى الماضيء فهما متنافرتان» والنفس الأوربية تختلف عنهما»!". 


ويريد جوتييه أن يميز بين الجنس السامي والجنس الآري بخصائص أخرى» 
يبينها في كتابه «المدخل إلى دروس الفلسفة الإسلامية» كما يأتى: 


«في كل مظاهر النشاط الإنساني. من أدناها كمسائل الطعام واللباس 
إلى أعلاها كالنظم السياسية والاجتماعية» تتجلى في الجنس الآري من ناحية» 
والجنس السامي- معتبرًا في أخلص أنواعه أي النوع العربي- نزعات أصلية 
متقابلة. العقل السامي يجمع بين الأشياء؛ متناسبة وغير متناسبة» مع تركها 
منفصلة بلا رباط يصلهاء متنقلاً بينها بوَثَبَات مباغتةا" لا تدرج فيها. 


)١(‏ عتمقآ 
(؟) 19.م كعهدء تكتسيه كدمقكهدنا قت وع1 
(*) مباغتة: مفاجثة. 
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«أما العقل الآري فعلى عكس ذلكء يؤلف بين الأشياء بوسائط تدريجية 
لا يتخطى واحدًا منها إلى غيره إلا على سلم متداني الدرج لا يكاد يحس 
التنقل فيه»(". 

هذا وقد كادت تتلاشى في القرن العشرين فكرة إقحام!" السامية والآرية 
في الحكم على الفلسفة الإسلامية» وذلك بحكم تضاؤل نظرية السامية والآرية 
نفسها وضعف سنادها العلمى. 

على أننا لا ننكر أنه قد بقى أنصار لهذه النظرية من أمثال الأستاذ جوتيه. 

في دائرة المعارف البريطانية عند الكلام على كلمة «عرب»: 

«إنه ليس من صواب الرأي ما فعله رنان ولسن بإضافتهما صفات خاصة 
إلى الجنس السامي هي في الواقع ناشئة عن عوامل خارجية» فهي نتيجة البيئة 
التي عاشوا فيها والأحوال التي اكتنفتهم» ولو أنهم عاشوا في بيئة أخرى وفي 
أحوال مغايرة لكانت لهم صفات جديدة». 

أما الأستاذ برهيه» أستاذ تاريخ الفلسفة في السربون» فهو من حزب السامية 
والآرية وإن لم يغرق في ذلك إغراق مواطته جوتييه» يقول الأستاذ في كتابه في 


«تاريخ الفلسفة»: 


(1) 66 .م .عمقمساتكتم عتطمهدماتطم 12 عل علبطغ نآ 2 دملاعدلمعاصا ,تعتط ا مة0 رمعا 
0( إقحام : إدخال 5 
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«كان فلاسفة العرب من اعتنقوا الإسلام, وكانوا يكتبون آثارهم بالعربية» 
لكن جمهرتهم لم تكن من أصل سامي بل من أصل آريء لذلك التمسوا 
موضوعات تفكيرهم في الكتب اليونانية. التي أخذ في ترجمتها إلى السريانية 
والعربية منذ القرن السادس المسيحيون النسطوريون» والتمسوها أيضًا في الآثار 
المزدكية الباقية في فارس المختلطة أشد الاختلاط بالآراء الهندية)(". 


والأستاذ في كلامه هذا يصرح بأصل من أصول الفلسفة الإسلامية أو 
عنصر من عناصرها الأجنبية لم يكن واضحًا للباحثين في القرن التاسع عشرء 
مصرحًا به تصريحًاء وهو الأثر الهندي الفارسى. 

أما الفريق الثاني من العلماء المعاصرين الغربيين الذين تصدوا لدرس 
تاريخ الفلسفة الإسلامية من غير ذكر للآرية والسامية في حكمهم على هذه 
الفلسفة؛ فمنْ ممثليهم الأستاذ هورتن. الذي يقول في الفصل الذي كتبه في 
«دائرة المعارف الإسلامية» بعنوان «فلسفة»: 

«يُرَاد بهذه الكلمة النزعة اليونانية في الحكمة الإسلامية. ويجب أن يعتبر 
أيضًا إلى جانب ذلك ما بذله المفكرون من جهود عقلية مبنية على ما كان معروثًا 


فق عصورهم من معاني البحث العلمي عن أحوال الوجود على ما هو عليه أو 
على الأقل البحث عن مسائل متصلة بإدراك شامل للعالم؛ فهي بهذا الاعتبار 


)1١(‏ 610 .م ,تعتمععمح عصه1 ,(1968) ,عنطومكماةرؤط وز عل عباملئزل] .عانسظ بمعتطعرع 
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ينبغي أن تُعَدٌ من الفلسفة. ذلك ينطبق أولاً على علم الكلام النظري الذي 
يرمي إلى رفع مستوى العقائد الإسلامية المحتوية على تصور للوجود بالغ من 
السذاجة حد الطفولة» حتى تلتئم مع مطالب العلم في ذلك الزمان». 


وبعد أن بَيّنَ الأستاذ ما في مذاهب المتكلمين من آثار يونانية وفارسية 
وهندية بل ومسيحية ويهودية» وبعد أن ألم بأدوار علم الكلام» عاد إلى الفلسفة 


يبين ما لها من الشأن: 


«ولتقدير ما للفلسفة الإسلامية من الشأن يجب البدء ببيان ما في مذهب 
أرسطو من النقص. ولا نظير لأرسطو في ضبط المعاني الجحزئية» لكنه لم يفلح في 
تقدير نسق!'' شامل للعالم كله معتبرًا في ثنايا صورة ذهنية واحدة؛ فهو لم يَرُدٌ 
جملة العالم إلى مبدأ واحدء إنما هي اثنينية تتقابل فيها الهَيُوى!") القديمة والله. 
وفي هذا المذهب الأرسططاليسي عناصر علمية نظرية :محصة: لكن النزوع القوي 
إلى الاعتماد على ما في الوجود الخارجي وحده يشوبها ويعطلها. أنى 7" جاءت 
الصور إذا كان الله عقلاً صرفًا ليس له إرادة» وهو يُحيي العالم باعتباره معشوقًا 
لا أنه العلة الفاعلة؛ ثم هو يجهل الجزئيات!؟» ذلك مذهب في الألوهية ليس 
بفلسفيء ثم جاءت الفلسفة الإسلامية مستمدة من المذهب الأفلاطوني الجديد» 
فجاءت معها فكرة قوية هي فكرة الإمكان التي تحيط بجملة الموجودات وتجمعها 
(1) نَسَق: نظام . 


(؟) الهيولى: المادة التي يصنع منها أي شيء. 
م( انق ##كيفما: 
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في وحدة, فكانت هذه الفكرة نورًا أضاء مسائل الموجودات الجزئية وأظهرها في 
أسمى مظاهرها. كل شيء قْ هذا العالم يحتوي على ذات ووجود؛ وهما أمران 
متازان في جوهرهماء وليس هذان الأمران بمتلازمين تلازمًا ضروريًا. فالذي يهب 
الوجود للأشياء ابتداء ويحفظه عليها في البقاء لابد أن يكون موجودًا واجب 
الوجود, فالعالم سيل من الوجود يفيض من مَعين لا ينضب'" ويغمر كل ما 
عدا الله. هذا الرأي يتخطل تاريخ الفلسفة الإسلامية إلى عهدنا الحاضرء ولا يزال 
يتجدد شرحه وإبرازه في الصور الواضحة: وابن رشد وحده هو الذي لم يفهمه 
حق الفهم». 

الوناحية أخرى من نواحى الفلسفة الإسلامية آيتها إيمان أهل هذه الفلسفة 
بالدين. يعتقد هؤلاء الفلاسفة اعتقادًا جازمًا بأن الإسلام هو أكمل وحي إلهى. 
النبى يَرَى في حالات إشراق وكشف خارق للعادة, الحقائق الإلهية التى لا ينفذ 
إليها العقل البشري «أي الغيب» ثم يبلغها للناس؛ أما الفيلسوف فيكشف بعقله 
الضعيف بعض هذه الحقائق غير مُخالف لا نزل به القرآن» فكأما وظيفة الفلاسفة 
الإسلامية الدعوة إلى دين الإسلام». 


وتبيين مذهب الفلاسفة الإسلاميين في الفرق بين النبي والحكيم؛ أو 
الفلسفة والدين على هذا الوجه؛ لا دقة فيه. وسنعرض لهذا البحث بعد. 


)١(‏ المعين: الماء الظاهر الذي يجري على وجه الأرضص 
ولا ينضب: لا يقلء ولا يذهب داخخل الأرض. 
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إجمال الاراء في الفلسفة الإسلامية في القرن العشرين 


ونعود إلى تقرير موقف الفلسفة الإسلامية عند الغربيين في القرن العشرين؛ 
مستندين إلى أقوال المؤلفين المعاصرين» فنجمل هذا الموقف في الوجوه الآتية: 
(أ) تلاشى القول بأن الفلسفة العربية أو الإسلامية ليست إلا صورة مشوهة 

من مذهب أرسطو ومفسريه أو كاد أن يتلاشى؛ وأصبح في حكم المسلم 

أن للفلسفة الإسلامية كيانًا خاصًا بميزها عن مذهب أرسطو ومذاهب 
مفسريه: فإن فيها عناصر مستمدة من مذاهب يونانية غير مذهب أرسطو 
وفيها عناصر ليست يونانية من الآراء الهندية والفارسية... إلخ؛ ثم إن فيها 
ثمرات من عبقرية أهلها ظهرت في تأليف نسق فلسفي قائم على أساس 
من مذهب أرسطوء مع تلافي ما في هذا المذهب من النقص باختيار آراء من 
مذاهب أخرى وبالتخريج والابتكارء وظهرت أيضًا في أبحاثهم في الصلة 
بخ الذتووالقليقة:ويفزل ولف: 


«على أنه من الخطأ أن يظن أن الفلسفة العربية هى نسخة منقولة عن 


مذاهب المشائية»"'. ثم يقول : 


(1) 208-209 .م« ,1 ٠١‏ ,(1924 بهن كنامة) ,عاعدع نهم عناممك هلطم ها عل ء«تماعلاع ,كلتلا عل عم سدوالا 


هيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
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«وبهذه المثابة انتهى العرب إلى نسق فلسفي فريد في بابه. يوفق بين مقالاات 
متخالفة»0". ويقول أيضًا: 


«وعلى كل حال:؛ فليس ينبغى أن يعر" عن البال أن فلاسفة العرب 
نحوا في البحث عن الوجود منحى"") مستقلاً غير تابع لتعلقهم بالقرآن»!. 


ولعل جهود الباحثين ستكشف عن وجوه بديعة من الفلسفة الإسلامية 


للا تزل خخحافية. 


(ب) تلاشى القول بأن الإسلام وكتابه المقدس كانا بطبيعتهما سجنًا الحرية 
العقل؛ وعقبة في سبيل نهوض الفلسفة أو كاد يتلاشى؛ ووجد من يقول 
ما يقوله الأستاذ ييكافيه في كتابه: «تخطيط لتاريخ عام مقارن لفلسفة 
القرون الوسطى» المطبوع سنة 1408م0. 


«إذا قارنًا بين المؤلفات التى قرأها المسيحيون الغربيون والمؤلفات التى 
كانت في متناول العربء عرفنا أن هؤلاء ينبغى أن يكونوا أدنى إلى الابتداع» 
فقد تميزوا بفضل معارفهم التي نسقوهاء فكانوا في القرن الثالث عشر أساتذة 


4) 260165816 عنطمهدهاتام 12 عل عزه1115 ,لسكا عل ععصدتك؟. 


ه) كه زممدم اام دعل علتمصجم كه عله جفضقع ع«تماكلط عملائك عككتنتوكظ .وأمعصفظ باع حتوملاط 
0 .م ,(1905 عضصةط) ركه[ه 76016 


5١ 


أولتك» فعاونوا على تأسيس الفلسفة الكاثوليكية والكلام الكاثوليكي بما نقلوا 
عن القدماء وبا ولّدته أفكارهم». 


ويقول الأستاذ ليون جوتييه في مقال له نشر في «مجلة تاريخ الفلسفة»”) 
الجزء الرابع من السسنة الثانية بعنوان: 
«(إسكو لاستية إسلامية وإسكولاستية مسيحية)!'' ما نصه: 


أما في الإسلام فالفلسفة السكولاستية تنجو من هذه العبودية للكلام 
الع تَدْمغ "ا السكولاستية المسيحية. 


«هي بعيدة عن أن تكون من أي وجه خاضعة للكلام؛ بل لا يمكن أن 
يقال إنها خاضعة للعقائد. هي شيء مختلف تمام الاختلاف؛ لأن العقائد وسيلة 
لتحقيق مصلحة الجماعة أو كما يقال الآن «براجماتيك)1*'. أما تلك الفلسفة 
فهي وحدها التي تعبر عن الحقيقة النظرية بذاتهاء على حين أن العقيدة ليست 
إلا مثالاً تخيليًا لها. 


)1١(‏ 1928 ع«طموعمعط”ا يعنطعمعماتةط مأ عل ءجاماكةلل'4 عنانعة] هآ 
(؟) عممعةععطء عسونكةامع؟ اء عسقصصس أ ناكنات عناوككقامء5 

(9) تَذْمغ: تمحو. 

(4) عموققدسوهم 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 


«والفلسفة التي تحترم العقائد الدينية الموجهة للجمهور لا لأهل النظر 
الفلسفي, لمكان نفعها للجماعة ولمصدرها الديني: ليست تقيم وزنًا للكلام الذي 

تبين خطره على الدين وعلى الجماعة». 

(ج) أصبح لفظ الفلسفة الإسلامية أو العربية شاملاً؛ كما بيّنه الأستاذ هورتن» 
لما يُسمّى فلسفة أو حكمة ولمباحث علم الكلام. وقد اشتد الميل إلى اعتبار 
التصوف أيضًا من شعب هذه الفلسفة» خصوصًا في العهد الأخير الذي 
عُني فيه المستشرقون بدراسة التصوف. 
ويَعُدٌ الأستاذ ماسينيون من متصوفة الإسلام الكندي والفارابي وابن سينا 

وغيرهم من الفلاسفة في كتابه المطبوع 17 01 «مجموع نصوص 

لم تنشر متعلقة بتاريخ التصوف في بلاد الإسلام). 


رأى فيما تشمله الفاسفة الإسلامية 


وعندي أنه إذا كان لعلم الكلام ولعلم التصوف من الصلة بالفلسفة ما 
يسوغ جعل اللفظ شاملاً لهما فإن «علم أصول الفقه» الْمُسَمّى أيضًا «علم أصول 
الأحكام» ليس ضعيف الصلة بالفلسفة» ومباحث أصول الفقه تكاد تكون 
في جملتها من جنس المباحث التي يتناولها علم أصول العقائد الذي هو علم 


[. كرمع ده عناواكبرم و[ ع4 متباماكنيط"| اممجدعء جم كاتفؤتجة كءندها ع4 [أعلعء7 ,وممونوقو31‎ )١( 
071:14, ,ركلتة‎ 9 
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الكلام؛ بل إنك لترى في كتب أصول الفقه أبحاثًا يسمونها «مبادئ كلامية) هى 
من مباحث علم الكلام. وأظن أن التوسع في دراسة تاريخ الفلسفة الإسلامية 
سينتهي إلى ضم هذا العلم إلى شعبهاء كما يوضحه بعض ما تعرض له فيما يأتي. 


كلمة في جهود الغربيين 


أما بعد فإن الناظر فيما بذل الغربيون من جهود في دراسة الفلسفة 
الإسلامية وتاريخها لا يسعه إلا الإعجاب بصبرهم ونشاطهم؛ وسعة اطلاعهم 
وحسن طريقتهم؛ وإذا كنا ألمعنا''' إلى نزوات من الضعف الإنساني تشوب أحيانًا 
جهودهم في خدمة العلم, فإنّا نرجو أن يكون في تيقظ عواطف الخير في البشر 
وانسياقها إلى دعوة السلم العام والنزاهة الخالصة والإنصاف والتسامح؛ مدعاة 
للتعاون بين الناس جميعًا على خدمة العلم باعتباره نورًا لا ينبغي أن يخالط 
صنفاءه كداز:. 


وليس يوئسنا”! من ذلك أن تهب في بعض البلاد نزعات كانت ركدت 
ريحهاء ليس من شأنها أن تخلص نفوس الناس من عوامل العصبية والهوى» مثل 
نظرية تفوق السلالة النوردية الشاملة لشعوب أوربا الشمالية» التي تحيا في ألمانيا لهذا 
العهد؛ ومثل فكرة تفوق البيض على السود المنتشرة في أمريقة!"' الشمالية» وفكرة 
)0( ألعنا: أشنا 


(1) يونسنا: يقطع أملنا. 
(؟) أمريقة: أمريكا. 


تفوق الجنس الأبيض على الجنس الهندي التي دعت إلى تسمية المتولدين بين 
إنجليز وهنديين تسمية خاصة في بلاد الهند وفي بلاد إفريقية الجنوبية؛ بل نحن نرجو 
أن يغلب العلم والحق هذه النزوات التي لا يسندها علم ولا حق . ويقوي رجاءنا أن 
نهد في أمريقة نفسها أصوانًا تقرر باسم العلم أحيانًا ما نقرره نحن الآن. 


وفي مقال معرب عن مجلة السينتفيك أمريكان!" نُشر في مجلة المقتطف 


(يونيو سنة 1915م) بعنوان: بماذا تتفوق السلاللات؟ 


«وليس في الدعوى القائمة على تفوق السلالة النوردية شيء جديد. بل 
هي ناحية جديدة من مذهب سرى في خلال القرن التاسع عشرء مؤداه أن بعض 
طوائف من الناس لها حق مُنَرّل في أن تسود الطوائف الأخرى. ومن قبل ذلك 
أحس المؤلف الإنجليزي دانيال ده فوا(" مؤلف رواية «روبنسن كروزو» بأنه مطالب 
من قبل نفسهء بل ومن قبل الحق والعدل بأن يهب إلى السخرية من مثل هذا 
الرأي الذي يرمي إلى تبويء سلالة معينة المكانة العليا في تاريخ الإنسانية» كأن 
هذه المكانة خاصة بها من طريق الوضع الإلهي. ولكن العواطف الإنسانية قوية 
لتأصلها في الطبيعة البشرية فتطغى على صوت العقل ونوازع المنطقء فتبدو نظرية 
التفوق العنصري أو تفوق سلالة خاصة مرة بعد أخرى في خلال عصور التاريخ» 
مع أن العقل والعلم لا يؤيدان الأركان الواهية التي تقوم عليها. ونحن الآن نشهد 


)١(‏ ممءوعسة عطممعلء5 
(؟) عمعءط اعتموط 


18 1 0 


انبئاق!') هذه الفكرة أو هذه النزعة من جديد, بعدما كنا قد ظننا أنه قد قُضي 
عليها في أواخر القرن التاسع عشر ونظرية التفوق النوردي هي فرع من نظرية 
التفوق الآري» أي تفوق الشعوب الآرية التي كان زعيمها ذلك الأرستقراطي 
الفرنسي الكونت جوزيف آرثر جوبينو" المتوفى سنة 1887م, فده جوبينو هذا 
ذهب إلى أن الشعوب الآرية وحدها دون غيرها هي التي خلفت كل ما له قيمة في 
الحضارة وحافظت عليه. وفكرة وجود سلالة آرية نشأت من تشابه اللغات الهندية 
الأوربية مما حدا إلى القول بأنها جميعها ترتد إلى أصل واحد هي اللغة الآرية. 
والقول بتفرع اللغات الهندية الأوربية من اللغة الآرية قول له سند صحيح. أما 
ما ذهب إليه جوبينو من أن وجود لغة آرية أصلية تفرعت منها اللغات الهندية 
الأوربية يقنضي كذلك وجود سلالة آرية» فقد كان وهمًا من الأوهام. فلما 
لقت هذه السلالة الموهومة على الطريق المتقدم أسندّت إليها جميع الفضائل 
وقيل إنها منبع جميع الحضارات العالمية من قدي الزمان إلى حديثه: وقيل: إن 
النورديين هم سلالة الآريين الذين توطنوا شمال أوربة في القدم ومنهم الشعوب 
التيوتونية والأنجلوسكسونية» ومع ذلك لم يستطع أحد من العلماء أن يأتى بسند 
علمي واحد على أن السلالة الآرية كانت موجودة حقيقة» إذ ليس ثمة علاقة 
حتمية بين اللغة والسلالة: فالآرية لغة» واستعمالها للدلالة على سلالة معينة 
كما يستعملها الألمان اليوم ليس له مسوغ علمي واحد. 


5 
)١(‏ اتبثاق: اتفجار وتولد. 
(؟) تلمعصتطمتن ع[ 
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«أما الشعوب النوردية فلا يعلم أصلهم على وجه التحقيق؛ بل ليس من 
المؤكد أنهم ينتمون إلى سلالة صريحة النسب». 


وقد قرأنا في مجلة «الشهر» الفرنسية جملة تتعلق بكتاب ظهر حديئًا اسمه 
«الآريون»» فيها إعراب عن منزع العلماء الفرنسيين المعاصرين في مسألة الآرية» 
وهذا تعريب تلك الحملة: 


«الآريون”': كتاب مسيو جورج يواسون!" الذي ظهر غير بعيد يعرض لمسألة 
جعلتها الحوادث الحاضرة في مقدمة المسائل» وهي أثر الجنس في تكوين الشعوب 
الحديثة. وإذا كان العلم الألماني قد أَوْغَلا" في الدراسات الآرية إيغالاً بعيدّاء فإنه 
انتحى /') نحوًا يجعل صحة نتائجه موضع إنكار من علماء البلاد الأخرى. أما العلم 
الفرنسي فلم يُعط هذه الأبحاث من عنايته إلا بقدرء لذلك لم يوجّد إلى الآن 
مصنف يتناول هذا الموضوع من كل جوانبه مبيئًا الطبيعية الحقة للطائفة الموسومة 
بالآرية؛ وأصولها الجنسية وتطوراتها في ثنايا الأجيال» وهذا ما عالجه مسيو جورج 
يواسون العالم بما قبل التاريخ» المحيط بآخر ما دون العلماء الفرنسيون والأجانب. 


كان الاهتمام بدرس مسألة الآرية في فرنسا متروكا إلى الآن لعلماء اللغات 
وحدهمء ويرى مسيو يواسون أن ذلك حطاء وأن النبهوض بهذه الأبحاث يستلزم 


)١(‏ كمعبنورة وعم[ 
)5١(‏ سموقتمط عورمء 0 
(5) أُوْغْل : أمعن وتعمّق. 
(4) اتتحى: اتجه. 


مقالات المؤلفين الغربيين 
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ألأأننسى أن دعوى الآرية هي أولاً من مسائل العلم الباحث عن أصول الشعوب؛ 
وفوق ذلك فإن الوصول إلى الأصول الحقيقية لتاريخ الشعوب والمدنيات يقتضي 
الاستعانة بما انتهى إليه المشتغلون بدرس ما قبل التاريخ. فمسيو يواسون يتخخذ 
غطا في البحث يعتمد على علم اللغات وعلم أصول الشعوب وعلم ما قبل 
التاريخ معًا. وكتابه هو تاربخ حقيقي للتطور الأوربي منذ نشأة الأجناس الحاضرة 
إلى يومنا هذاء على طريقة التقسيم المسماة بتركيب القياس7"). 


وهذا التاريخ يبين كيف تكونت الأ والشعوب في عهود التاريخ, وما هي 
العناصر التي كونتها؟ وأين نشأت منابتها؟ وكيف تنقلت في البلاد؟ وما مدنياتها 
المتعاقبة؟ وما أثرها في التطور العام للإنسانية؟ 


ونجد فيه أن كل الأم التي هي من الأسرة الآرية صيغت7 من خليط من 
عداضر الأجناسض الأولى .وما يكون لأمة أن عدر بان لهام الثقاء حطا أكدر مخ 
حظ غيرهاء على إن هذا النقاء ليس مما يُستطاع تحديده. 


ثم إن المدنية الآرية هي أثر مشترك لجميع العناصر الجنسية التي شملتها 
هذه المدنية» إذ إن كل عنصر ساهم فيها بشمائله!"' ومعارفه على نسب متعادلة06). 


علو تغط مره 
صيغت : تشكلت. 
بشمائله: الشمائل : الأخلاق. 


) 
) 
) 
(4) 313 .م ,1934 عدطم06 ,كامالط سآ 


الفصل الثاني 
مقالات المؤلفين الاسلاميين 


الفلسفة في الفلسفة الإسلامية: وتتبعنا نظرهم إليها وحكمهم عليها منذ تأسيس 
تاريخ الفلسفة بالمعنى الحديث إلى أيامنا هذه. 


ونريد في هذا الفصل: أن نتناول آراء المؤلفين الشرقيين من أهل البلاد 
الإسلامية الذين كتبوا مؤلفاتهم بالعربية غالبًا. 

وسنحاول أن نتبين وجهة نظرهم إلى الفلسفة الإسلامية ومقالاتهم في 
أصولها وحكمهم على منزلتها. 

وقد يكون من العسير أن نسلك في هذا البحث نفس النسق الذي سلكناه 


في الفصل الأول؛ خصوصًا فيما يتعلق بمراعاة الترتيب التاريخي في سرد الآراء 
وملاحظة تطورهاء على أنَا سنبذل جهدنا في التقريب بين مناهج البحثين. 


هيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 


الفلسقة والأمة العربية 


يقول القاضي أبو القاسم «صاعد بن أحمد» المتوفى سنة 451ه (١/1١1١م)‏ 
في كتابه «طبقات الأم» بعد ذكر علم العرب في جاهليتهم: 

«وأما علم الفلسفة فلم يمنحهم الله وَبكَ شيئًا منه» ولا هيأ طباعهم للعناية 
به؛ ولا أعلم أحدًا من صميم العرب شُهِرٌ به إلا أبا يوسف يعقوب بن إسحاق 
الكندي'"" وأبا محمد" الحسن الهمداني»'". 


وكلام صاعد نص في أن العرب لم يكن عندهم شيء من علم الفلسفة» 
وفي أن طبعهم خلو من التهيؤ لهذا العلم إلا شذودًا. 


لكن الشهرستانى المتوفى سنة 558ه (55١1م)‏ يقول في كتابه «الملل 
والنحل» عند الكلام على الفلاسفة في الأم المختلفة: 


الومنهم حكماء العرب؛ وهم شِرّذِمة!') قليلة؛ لأن أكثر حكمهم فلتات 
الطبع وخطرات الفكرء وربا قالوا بالنبوات»*). 


)١(‏ المتوقى نحو سنة 570ه (41م) على ما ذكره (نلينو) في محاضراته في تاريخ القلك عند العرب» والراجح 
أنه توفي في أواخر سنة 587ه (813م) كما حققناه في البحث المنشور في (مجلة كلية الآداب) بعنوان: 
أبو يوسف يعقوب الكنديء سنة 1988# 

(5) المتوفى يسجن صنعاء سنة 4م (447م) كما في «إخبار العلماء بأخبار الحكماء» للقفطي. 

(؟) طبقات الأمم» القاضي أبو القاسم. طبعة بيروت» ص 48 

(4) الشرذمة: الجماعة القليلة. 

() الملل والتّحلء الشهرستاني» من طبعة ليبتسك سنة 1978 م: ص 597. 
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فالشهرستاني يرى أن العرب قبل الإسلام كان عندهم حكماء هم 
شرذمة قليلة. وكان عندهم حكمة أكثرها فلتات الطبع وخطرات الفكر. ولا شك 
أن العرب في جاهليتهم كانوا يعرفون كلمة «حكمة» وكلمة حكماء. 


ولم يبين صاحب كتانب «الملل والنحل» في هذا القول سبب قلة الحكماء 
عند العربء ولم يرد ذلك إلى طبيعتهم على نحو ما صنع القاضي أبو القاسم 
صاعد. بل هو لم يرد ذلك إلى طبيعة العرب عندما ذكر آراء الناس في تقسيم 
أهل العالم فقال: 


«من الناس من قسم أهل العالم بحسب الأقاليم السبعة؛ وأعطى أهل 
كل إقليم حظه من اختلاف الطبائع والأنفس التي تدل عليها الألوان والألسن؛ 
ومنهم من قسمهم بحسب الأقطار الأربعة التي هي الشرق والغرب والجنوب 
والشمال؛ ووفر على كل قطر حقه من اخحتلاف الطبائع وتبايّن''' الشرائع. ومنهم 
من قسمهم بحسب الأمم فقال: كبار الم أربعة: العرب»؛ والعجمء والروم» 
والهند» ثم زاوج بين أمة وأمة» فذكر أن العرب والهند يتقاربان على مذهب واحدء 
وأكثر ميلهم إلى تقرير خواص الأشياء؛ والحكم بأحكام الماهيات'" والحقائق» 
واستعمال الأمور الرُوحانية؛ والروم والعجم يتقاربان على مذهب واحدء وأكثر 


)١(‏ تبايّن: اختلاف. 
(؟) الماهيات: مفردها ا ماهيّة. وهي حقيقة الشيء. 


ام 1 52 


ميلهم إلى تقرير طبائع الأشياء والحكم بأحكام الكيفيات والكميات واستعمال 
الأمور الجسمانية»0". 


ولم يرد الشهرستاني ذلك إلى طبيعة العرب عند الكلام على آراء العرب 
في الجاهلية!"؛ وسيأتي ذكر هذا النص في كلام الأستاذ أحمد أمين بك. 


على أن الأستاذ أحمد أمين بك يرى رأيّا آخر في كلام الشهرستاني» فهو 


يقول في كتابه «فجر الاإسلام» ما نتصه: 


«لاحظ بعض المستشرقين أن طبيعة العقل العربي لا تنظر إلى الأشياء نظرة 
عامة شاملة» وليس في استطاعتها ذلك وقبله لاحظ هذا المعنى بعض المؤلفين 
الأقدمين من المسلمين. فقد جاء في «الملل والنحل» للشهرستاني عند الكلام 
على الحكماء: 


«الصنف الثاني حكماء العرب وهم شرذمة قليلة: وأكثر حكمهم فلتات 
«إن العرب والهند يتقاربان على مذهب واحد... والمقاربة بين الأمتين 
مقصورة على اعتبار خواص الأشياء والحكم بأحكام الماهيات» والغالب عليهم 
الفطرة والطبع ؛ وإن الروم والعجم يتقاربان على مذهب واحد حيث كانت المقاربة 


)١(‏ الملل والتّحل؛ الشهرستاني. ص”. 
(؟) المرجع السابق» ص4594. 


مقالات المؤلفين الإسلاميين 
53 تح 8 ! وه 


مقصورة على اعتبار كيفية الأشياء والحكم بأحكام الطبائع» والغالب عليهم 
الاجتهاد والجهد»". 


ولست أرى أن كلام الشهرستاني بسبب من عجز العقل العربي عن 
النظر إلى الأشياء نظرة شاملة؛ بل قد يكون على عكس ذلك . 


فإن الذي يفهم من نصوص الشهرستاني هو أن العرب والهند يميلون إلى 
الأحكام الكلية والأمور العقلية والمجردات؛ وهم ينزعون”" إلى الوُوحانيات» 
بخلاف الروم والفرس الميالين إلى الأمور الحزئية» وإلى تتبع آثار الطبائع والأمزجة 
وما يقع عليه الحس من الأجسام والجسمانيات. ولعل قول الشهرستاني: «إن 
أكثر حكم العرب فلتات الطبع وخخطرات الفكر»» وقوله: «والغالب عليهم الفطرة 
والطبع»» كل ذلك لا يخرج عما يقوله الجاحظ في كتاب «البيان والتبيين»: «إلا 
أن كل كلام للفرس وكل معنى للعجم فإنما هو عن طول فكرة وعن اجتهاد 
وخلوة وعن مشاورة ومعاونة؛ وعن طول التفكير ودراسة الكتب. وحكاية الثاني 
علم الأول؛ وزيادة الثالث في علم الثاني» حتى اجتمعت ثمار تلك الفكر عند 
أخرهم» وكل شيء للعرب فإها هو بديهة وارتجال وكأنه إلهام»'". 


(1) «فجر الإسلام» الجزء الأول. الطبعة الأولل؛ ص44 . 
(؟) ينزعون: من نزع إلى الشيء: حنّ واشتاق. والمراد هنا: يميلون. 
فم البيان والتبيين» الجاحظ, ج 7 ص17 - 177: طبعة مسر 1113م 
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ولا يريد الحاحظ بمقاله إلا أن يضف العرب بسرعة الذكاء وحدة الذهن 
وإصابة الرأي فيما يحتاج غيرهم فيه إلى أناة وطول تفكير واستعانة وبحث. 


هذا ويوشك أن يكون التخالف بين مقال صاعد ومقال الشهرستاني 
في أمر الفلسفة عند العرب يرجع إلى عدم اتفاقهما على المراد بالفلسفة التي 
يتكلمان عنها. فصاعد يريد بالفلسفة النظر العقلي الُوجُه إلى تعرف الحقائق 
على أسلوب علميء, وهو يذكر ما يذكره من علوم العرب كعلم لسانهاء وعلم 
الأخبارء ومعرفة السير والأمصارء ثم يذكر معرفتهم لمطالع النجوم ومغاربهاء وأنواء 
الكواكب وأمطارهاء فيقول : 


«على حسب ما أدركوه بفرط العناية وطول التجربة لاحتياجهم إلى معرفة 
ذلك في أسباب المعيشة: لا على طريق تعلم الحقائق ولا على سبيل التدرب في 
العلوم»". 


فلم يكن عند العرب علم على طريق تعلم الحقائق والتدرب في العلوم 
مطلقاء لا ما يُسَمّى بالفلسفة ولا غيره. 


أما الشهرستانى فالظاهر أن الفلاسفة عنده يقابلون أهل الديانات والنحل 


وهو يقول: 


.40 طبقات الأم, القاضي أبو القاسمء ص‎ )١( 
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«فالمستبدون بالرأي مطلقًا هم المنكرون للنبوات مثل الفلاسفة والصابئة 
والبراهمة, وهم لا يقولون بشرائع وأحكام أمرية» بل يضعون حدودًا عقلية حتى 
بمكنهم التعايش عليها... والمستفيدون هم القائلون بالنبوات»7"©. 


وقد كان عند العرب من غير الصابئة والبراهمة من يضعون لهم حدودًا 


وهذا التفكير العقلي وما إليه يسمى فلسفة عند الشهرستاني» مادام غير 


معتمد على أساس من الدين وإن لم يكن على المنهج العلمي. 


وصاعد مع قوله بأن العرب لم يمنحهم الله شيئًا من علم الفلسفة ولا هيأ 
طباعهم للعناية به» فإنه لم يبين لنا ما هى تلك الطبيعة العربية التى تنبو" عن 
الفلسفة. 


أما الشهرستانى فقد ميز الطبيعة العربية تَييزًا يجعلها قريبة من النظر المجرد 
والمباحث الكلية التي هي بالفلسفة أشبه. ثم ذكر أن حكماء العرب قليلون وأكثر 
حكمهم بديهة9) وارتمال لكل ولم يبين وجهًا لقلة حكمائهم مع توفر استعدادهم 
الطبيعى. ' 


.,8 الشهرستانيء الملل والتّحل» ص‎ )١( 

(؟) تنبو: تعرض وتنفر وتبتعد. 

() بديهة: المعرفة يجدها الإنسان في نفسه من غير إعمال للفكرء ولا علم بسببها. 
(4) الارتهال: ابتداع الكلام بلا رَوِيّة أو تفكير. 
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وجاء بعد ذلك عبد الرحمن بن خلدون المتوفى سنة 8١ه‏ (1405م) 
فذهب في بيان معنى الفلسفة مذهبًا غير بعيد من رأي الشهرستانى» فهو يقول 
في المقدمة: 


«اعلم أن العلوم التي يخوض فيها البشر ويتد اولتها في الأمصارا")تحصيلاً 
وتعليمًا على صنفين : 
)١(‏ صنف طبيعي للإنسان يهتدي إليه بفكره. 


(؟) وصنف نقلي يأحذه عمن وضعه. 


والأول هو العلوم الحكمية الفلسفية؛ وهي التي يمكن أن يقف عليها 
الإنسان بطبيعة فكرهء ويهتدي بمداركه البشرية إلى موضوعاتها ومسائلها وأنحاء 
براهينها ووجوه تعليمهاء حتى يقفه نظره وبحثه على الصواب من الخطأ فيها من 

والثاني العلوم النقلية الوضعية؛ وهي كلها مستندة إلى الخبر عن الواضع 
الشرعيء ولا مجال للعقل فيها إلا في إلحاق الفروع من مسائلها بالأصول»"". 

ويظهر أن هذا الفيلسوف الاجتماعى لا يرى رأي القائلين بأن في طبيعة 
العرب ما يصدهم عن الفلسفة ويضعف استعدادهم لهاء إذ هو لا يقسم البشر 


)١(‏ الأمصار: البلاد. 
(؟) المقدمة ابن خلدونء ص١١4‏ -417: طبعة بولاق 177ه. 
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أجناسًا لكل جنس طبيعة لازمة» على نحو ما يميل إليه صاعد والشهرستاني فيما 
يُوْحَذ من كلامهماء بل هو يرد صفات الشعوب الحسية والمعنوية إلى عوامل طارئة 
من الهواء واختلاف أحوال العمران. فهو يبين في «مقدمته» أثر الموقع الجغراني 
وتأثير الهواء في ألوان البشر والكثير من أحوالهم؛ ويذكر اختلاف أحوال العمران 
في الخصب والجدبء وما ينشأ عن ذلك من الآثار في أبدان البشر وأخلاقهم. 


وقد عقد في المقدمة فصلاً للكلام على أن حملة العلم في الإسلام أكثرهم 
العجم؛ حلل فيه الأسباب التي يرى أنها صرفت العرب عن العناية بالعلم 
والفلسفة في جاهليتهم وإسلامهم: وهي أسباب خارجة عن طبيعتهم الجنسية. 
قال في هذا الفصل : 


«من الغريب الواقع أن حملة العلم في الملة الإسلامية أكثرهم العجم لا 
من العلوم الشرعية ولا من العلوم العقلية؛ إلا في القليل النادر؛ وإن كان منهم 
العربي في نسبته فهو عجمي في لغته ومَرْبَاه ومشيخته. مع أن الملة عربية وصاحب 
شريعتها عربي. والسبب في ذلك أن الملة في أولها لم يكن فيها علم ولا صناعة 
لمقتضى أحوال السذاجة والبداوة... والقوم يومئذ عرب لم يعرفوا أمر التعليم 
والتأليف والتدوين». 
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وبعد أن ذكر نشأة العلوم الشرعية وغيرها قال: 


«فصارت هذه العلوم كلها علومًا ذات ملكات محتاجة إلى التعليم؛ 
فاندرجت في جملة الصنائع. وقد كنا قدمنا أن الصنائع من مُنتَحَل الحضر وأن 
العرب أبعد الناس عنهاء فصارت العلوم لذلك حضرية وبعد عنها العرب .. وأما 
العرب الذين أدركوا هذه الحضارة وسوقها وخرجوا إليها عن البداوة» فشغلتهم 
الرئاسة في الدولة العباسية وما دفعوا إليه من القيام بالملك عن القيام بالعلم 
والنظر فيه. فإنهم أهل الدولة وأولو سياستها... مع ما يلحقهم من الأنفة عن 
انتحال''' العلم حينئذ بما صار من جملة الصنائع ؛ والرؤساء أبدّا يستنكفون عن 
الصنائع والمهن وما يجر إليهاء وأما العلوم العقلية أيضّاء فلم تظهر في الملة إلا بعد 
أن تميز حملة العلم ومؤلفوه؛ واستقر العلم كله صناعة؛ فاختصت بالعجم وتركها 
العرب وانصرفوا عن انتحالهاء فلم يحملها إلا المعلمون من العجم شأن الصنائع 
كما قلناه ل1. 


فابن خلدون لا يرى أن انصراف العرب عن الفلسفة إلا قليلاً كان لقصور في 
طبيعتهم . لكنه كان بحكم البداوة البعيدة عن بمارسة الصناعات العلمية وغيرهاء 
ثم بحكم اشتغالهم بالرياسة وتدبير الدولة والدفاع عنهاء واستنكافهم"/عن 
معاجة الصناعات حتى العلمية منها التي تركوها للمرءوسين من الأعاجم. 
)١(‏ الأنقَة: التُكبر. والانتحال: الادعاء. 


زقة المقدمة. ابن خلدون. ص 81١‏ - يدك 
(؟) استنكافهم: تكثرهم. 
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وعرض تقي الدين أحمد بن علي المقريزي المتوفّى سنة 4ه (1441م) 
في «الخطط» لفلاسفة العرب في الجاهلية فجعلهم دون غيرهم من فلاسفة الأم» 
وجعل فلاسفة الإسلام في نسق مع حكماء الروم حتى لكأنهم طبقة منهم؛ قال: 


«واسم الفلاسفة يُطلّق على جماعة من الهند هم الطبسيون'' والبراهمة» 
ولهم رياضة شديدة؛ وهم ينكرون النبوة أصلأًء ويطلق أيضًا على العرب بوجه 
أنقص وحكمتهم ترجع إلى أفكارهم وإلى ملاحظة طبيعية» ويقرون بالنبوات» 
وهم أضعف الناس في العلوم ؛ ومن الفلاسفة حكماء الروم وهم طبقات» فمنهم 
أساطين الحكمة وهم أقدمهم. ومنهم المشاؤون» وأصحاب الرواق» وأصحاب 
أرسطو وفلاسفة الإسلام»!". 


مصادر الفلسفة في الملة الإسلامية 


موضوعه وأسلوبه في البحث وغايته . 


لكن هذا العلم كان موجودًا عند أم من غير العرب؛ وانتقل منها إلى 
العرب في ريعان دولتهم الناهضة. 


(1) في لسان العرب: والطبسان كورتان بخراسان. وبهامشه نقلاً عن ياقوت أنهما كورتان إحداهما يقال لها طبس 
النمر والأخرى يقال لها طبس العنابء والفرس لا يتكلمون بهما إلا مفردين. 
(؟) الخططء المقريزي؛ ج ؟» ص155. 
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ا 15151595959595525559 0357159111715 


الاعتراف بسلطان الفلسفة اليونانية 
قال ابن خلدون في المقدمة: 


«واعلم أن أكثر من مني بها (يعني العلوم العقلية) في الأجيال الذين عرفنا 
أخبارهم الأمتان العظيمتان في الدولة قبل الإسلام؛ وهما: فارس'' والروم»2 


وجاء في كتاب «إخبار العلماء بأخبار الحكماء»!" في ترجمة الكندي: 


«يعقوب بن إسحاق... أبو يوسف الكندي المشتهر في الملة الإسلامية 
بالتبحر في فنون الحكمة اليونانية والفارسية والهندية»). 


وقد ذكر صاحب!'' كتاب «الفهرست» أسماء" من نقلوا إلى العربية كتب 
العلوم الفلسفية في عهد العباسيين عن اليونانية والفارسية والهندية. 


)١(‏ يطلق لفظ الروم على سكان الإمبراطورية الرومانية الشرقية أحيانًاء ويطلق في الغالب على اليونان. 

.1407 المقدمة. ابن خلدون. ص‎ )١( 

(؟) الكتاب المطبوع في مصر بعنوان كتاب «إخبار العلماء بأخبار الحكماء» المنسوب للوزير جمال الدين 
أبي الحسن علي بن القاضي الأشرف يوسف القفطي المتوفى سنة 5ه (1148م) ليس هو في الواقع 
كتاب ابن القفطي. ولكنه مختصر وضعه محمد بن علي الخطبي الزوزني ولا يعرف إلا أسمه. وتاريخ فراغه 
من مختصره سنة /ا41كه (1119م). 

(14) إنخبار العلماء بأخبار الحكماء؛ الكندي؛ ص .71١‏ 

(5) أبو الفرج محمد بن إسحاق بن يعقوب النديء ورد في بعص التعاليق المكتوبة بظهر نسخة خطية بمدينة ليدن 
من أعمال هولنده أنه توفي سنة 786ه (460م): وصنّف كتابه «الفهرست» سنة /الاه (91/8م) . 

(1) الفهرست. ابن الندمء ص 744 - 146. 


مقالات المؤلفين الإسلاميين 
07 0 1م000 


وفي ذلك اعتراف بقيام العلوم الفلسفية في الإسلام على أصول يونانية 
وفارسية وهندية. لكن ابن خخلدون يقول في المقدمة: 

«وأما الفرس فكان شأن هذه العلوم العقلية عندهم عظيمًا... ولما فتحت 
أرض فارس ووجدوا فيها كتبًا كثيرة» كتب سعد بن أبي وقاص إلى عمر بن 
الماءء فإن يكن ما فيها هدى فقد هدانا الله بأهدى منه؛ وإن يكن ضلالاً فقد كفانا 


الله. فطرحوها في الماء أو في النار. وذهبت علوم الفرس فيها عن أن تصل إلينا»!". 


ومهما يكن من أمر هذه الرواية» فإنها لا تثبت أن آثار الفرس مُّحِيّت كلها؛ 
غير أنها قد تدل على أن ما وصل إلى العرب من مؤلفات الفرس هو دون ما وصل 
إليهم من مؤلفات اليونان مثلاً. 


واعتراف مؤلفي العربية بأن علوم الفلسفة دخيلة عليهم؛ ظاهر في شيوع 
وصفها في كتبهم بأنها من علوم الأوائل والعلوم القديمة» في مقابلة العلوم المحدثة 
في الملة الإسلامية. وقد جاء هذا التعبير في كتاب «الفهرست» لابن النديم. 
وكتاب «طبقات الأم» لأبي القاسم صاعدء وكتاب «إخبار العلماء بأخبار 
الحكماء)» وغيرها. 


بلق المقدمة, ابن خلدون» ص 5 55 . 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
١‏ :عطعَِللٌَّهُ9©ُ-إ102(“ح“١<ح©ح©)<تاكك‏ ان 


لاواسم الفلسفة - كما نقله عن الفارابي صاحب"' «عيون الأنباء في طبقات 
الأطباء» - يوناني؛ وهو دخيل في العربية؛ وهو على مذهب لسانهم فيلاسوفياء 
ومعناه إيثار الحكمة» وهو في لسانهم مركب من فيلا وسوفيا ففيلا «الاريثار» 
وسوفيا «الحكمة». والفيلسوف مشتق من الفلسفة» وهو على مذهب لساتهم 
فيلوسوفوس» فإن هذا التغيير هو تغيير كثير من الاشتقاقات عتدهم ومعناه «المؤثر 
للحكمة» والمؤثر للحكمة عندهم هو الذي يجعل الوكد'" من حياته وغرضه من 
عمره الحكمة». 


واستعمال العرب للفظ «الفلسفة» اليونانى إشعار بأن مصدر الفلسفة 


عندهم يوناني» بل إن مؤلفي العرب يرون أن الأصل في الفلسفة والمبدأ في 
الحكمة للروم. قال صاحب كتاب «إخبار العلماء بأخبار الحكماء»: 


«وبسبب أرسطوطاليس كثرت الفلسفة وغيرها من العلوم القديمة في البلاد 
الاسلامية»). 


)١(‏ هوموفق الدين أبو العباس أحمد بن القاسم المعروف بابن أبي أصيبعة المتوفى سنة هه (1710م). 
(؟) الؤكد: القَضد 

(؟) المقدمة, ابن خلدون. ج؟. ص 174. 

(4) إخبار العلماء بأخبار الحكماءء الكندي: ص77. 


6 م - ل 


وقال صاحب كتاب «الملل والتحل»: 
الذي نقل في كتبهمء ونعقب ذلك بذكر سائر الحكماء؛ فإن الأصل في الفلسفة 
والمبدأ في الحكمة للروم؛ وغيرهم كالعيال!) عليهم»”". 

وفي كتاب «أبجد العلوم» الحسن صديق ححان: 

«وجميع العلوم العقلية مأخوذة عن أهل يونان»7". 

والرأي السائد عند المؤلفين الإسلاميين هو أن الفلسفة الإسلامية ليست 
إلا مقالات أرسطوطاليس مع بعض آراء أفلاطّن والمتقدمين من فلاسفة اليونان 
قبل أفلاطّن, وهذا ما يقوله الشهرستاني في «الملل والنحل» عند الكلام على 
المتأخرين من فلاسفة الإسلام : 

«قد سلكوا كلهم طريقة أرسطوطاليس في جميع ما ذهب إليه وانفرد به 
سوى كلمات يسيرة ربا رأوا فيها رأي أفلاطن والمتقدمين»!. 


)١(‏ العيال: عَوّل عليه: أي اعتمدء واتكلء واستعان به فهو عَيّل والجمع عيّال. 
(؟) الملل والتحلء الشهرستاني: ص787. 
() أبجد العلوم. حسن صديق خان؛ ج31 ص5 1١١‏ 


(؟) الملل والتّحل» الشهرستاني» ص48”. 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 


ا 


وابن خلدون يقول تارة في المقدمة في : «فصل في إبطال الفلسفة وفساد 
مُنتحلها» كقول الشهرستاني: 


«وإمام هذه المذاهب الذي حصّل مسائلهاء ودوّن علمهاء شب حجاجها 
فيما بلغنا في هذه الأحقابء هو أرسطو المقدوني من أهل مقدونية من بلاد 
الروم... ويسمونه المعلم الأول على الإطلاق؛ يعنون معلم صناعة المنطق إذ لم 
تكن قبله مهذبة. وهو أول من رتب قانونهاء واستوفى مسائلهاء وأحسن بسطها... 
ثم كان من بعده في اللإسلام من أخذ بتلك المذاهبء واتبع فيها رأيه حذو النعل 
بالنعل إلا في القليل»"". 


ويرى تارة رأيّا آخر فيقول في فصل: «العلوم العقلية وأصنافها» بعد ذكر 
عصر المأمون وما كان فيه من العناية باستخراج كتب اليونانيين وترجمتها: 


«وعكف عليها النظار من أهل الإسلام وحذقوا'" فنونهاء وانتهت إلى 
الغاية أنظارهم فيهاء وخالفوا كثيرًا من آراء المعلم الأول؛ واختصوه بالرد والقبول 
لوقوف الشهرة عنده. ودونوا في ذلك الدواوين» وأربوا9) على مَنْ تقدّمهم في 
هذه العلوم»!". 


0( المقدمة؛ ابن خلدون. ص4 .0١‏ 
(؟) حذقوا: برعوا. 

(؟) أَرْبوَا: زادوا. 

.480 المقدمة. ابن خلدونء ص‎ (١ 


5 لل سس 8 
ومن فلاسفة الإسلام أنفسهم من لا يرى في الفلسفة الإسلامية في 
جملتها أفضل من هذه الآراء. 


وقد نقل ما سينيوك في كتابه «( مجموع نصوص لم تنشر متعلقة بتاريخ 
التصوف في بلاد الإسلام»» جملة من كتاب لابن سبعين الفيلسوف الأندلسي 
المتوفى سنة 119ه (1770م)» صور فيها ابن رشد والفارابي وابن سينا تصويرًا 
يَشْفٌ عن رأيه في فلسفتهمء وهم أئمة الفلسفة الإسلامية. قال في ابن رشد: 

«وهذا الرجل مفتون بأرسطو ومُعَظْم له ويكاد أن يقلده في الحس 
والمعقولات!'' الأولى» ولو سمع الحكيم يقول: إن القائم قاعد في زمان واحدء 
لقال هو به واعتقده. وأكثر تآليفه من كلام أرسطو: إما يلخصهاء وإما يمشي معها». 

وقال في الفارابي: 

«وهذا الرجل أفهم فلاسفة الإسلام وأذكرهم للعلوم القديمة. وهو 
الفيلسوف فيها لا غير؛ وهو مدرك محقق». 


أما ابن سينا عنده: 


)١(‏ المعقولات: انتقال الإنسان في المعرفة من الإدراك بالحواس إلى التجريد والذهنية. 


هيد 2 يخ خ الفلسفة الإسلامية 


«قَمُموٌه(' مسفسطء كثير الطنطنة'". قليل الفائدة؛ ومَالّه من التأليف لا 
يصلح لشيء. ويزعم أنه أدرك الفلسفة المشرقية؛ ولو أدركها لتضوع”" ريحها 
عليه؛ وهو في العين الحمئة!''. وأكثر كتبه مؤلفة ومستنبطة من كتب أفلاطون. 
وما فيها من عنده فشيء لا يصلح ؛ وكلامه لا يعول عليه. و«الشفاء» أجل كتبه. 
وهو كثير التخبط ومخالف للحكيم وإن كان خلافه له مما يشكر له فإنه بين 
ما كتبه الحكيم. وأحسن ما له في الإلهيات «التنبيهات والإشارات»» وما رمزه 
في حي بن يقظان؛ على أن جميع ما ذكره فيها هو من مفهوم «النواميس»”' 
لأفلاطون وكلام الصوفية». 


والواقع أن افتتان الجمهرة من متفلسفة الإسلام بأرسطو وبالمشائين وغيرهم 
من حكماء اليونان كان أمرًا غير خفي. 


وفي كلام ابن سبعين نفسه بوادر تَنْم عن شيء من هذا. ألست تراه 
يعتبر الفارابي هو الفيلسوف لا غيره؛ لأنه أفهم فلاسفة الإسلام: وأذكرهم 
للعلوم القديمة وهو يريد علوم الفلسفة المترجّمّة عن يونان؟! ثم ألست ترا 


)١(‏ المموّه: المزين. 
2( الطنطنة: كثرة الكلام. 

(؟) تضوع: انتثر. 

(4؟) العين: ينبوع الماء الذي ينبع في الأرض ويجريء والحمثة: المنتنة. 
(4) النواميس: القوانين. 


مقالات المؤلفين الإسلاميين 
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يَلَمزا' ابن سينا لمخالفته للحكيم - أي أرسطو - ويعود فيرى في ذلك موضعًا 
للشكر؛ لأن فيه تبيينًا لآراء المعلم الأول ؟! 


الخطأ والتحريف في تعريب الكتب الفلسفية 


ولم يغفل المؤلفون الإسلاميون التنبيه إلى ما وقع من اللخطأ والتحريف في 
ترجمة الكتب الفلسفية ونقلها إلى العربية. 


قال أبو حيان التوحيدي المتوفى سنة ٠١‏ 4ه (4١٠1م)‏ في «المقابسات»: 


«... على أن الترجمة من لغة يونان إلى العبرانية ومن العبرانية إلى 
السريانية» ومن السريانية إلى العربية» قد أخلت بخواص المعاني في أبدان الحقائق 
إخلالاً لا يخفى على أحد. ولو كانت معاني يونان تهجس'" في أنفس العرب 
مع بيانها الرائع»ء وتصرفها الواسعء وافتنانها المعجزء وسعتها المشهورة» لكانت 
الحكمة تصل إلينا صافية بلا شوبء وكاملة بلا نقص. ولو كنا نفقه عن الأوائل 
أغراضهم بلغتهم؛ كان ذلك أيضًا ناقعًا للغليل'”", وناهجًا للسبيل؛ ومبلعًا إلى 
الحد المطلوب»)!؟). 


)١(‏ يَلْمِز! يعيب. 

(؟) تهجس: تخطر على بالهم. 

[فية) ناقعًا للغليل : ينقع الغليل: يروي حرارة العطش. 

(5) المقابسات» أبو حيان التوحيدي؛ ص558؛ طبعة السندوبي. 
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ويقول الغزاي المتوفّى سنة ٠0‏ هه (11١1م)‏ في كتابه «تهافت الفلاسفة»: 


«ثم المترجمون لكلام أرسطوطاليس لم ينفك كلامهم عن تحريف وتبديل 
محوج إلى تفسير وتأويل» حتى أثار ذلك أيضًا نزاعًا بينهم. وأقومهم بالنقل 
والتحقيق من المتفلسفة في الإسلام الفارابي أبو نصر وابن سيناء فنقتصر على 
إبطال ما اختاروه ورأوه الصحيح من مذهب رؤسائهم في الضلال. فإن ما هجروه 
واستنكفوا [ه] من المتابعة فيه لا يُتمارى'' في اختلاله ولا يفتقر إلى نظر طويل 
في إبطاله”». 


وفي كتاب «إخبار العلماء بأخبار الحكماء»: 


«وكل من نقل كلامه - أرسطوطاليس - من اليونانية إلى الرومية وإلى 
السريانية وإلى الفارسية وإلى العربية حَرّف وجزف""!» وظن بنقله الإنصاف وما 
أنصف. وأقرب الجماعة حالاً في تفهيم مقاصده في كلامه الفارابي أبو نصر 
وابن سيناء فإنهما دققا وحققا فحملا علمه على الوجه المقصودء وأعذبا منه 
لوارده منهله المورود. ووافقاه على شيء من أصوله. فَكمّرا بكفره؛ وجعل قدرهما 
بين أهل الشهادة كقدره). 


)0( يُتمارى: يُجَادل . 

(؟) تهافت الفلاسفة» الغزالي» ص ة: طبع المطبعة الكاثوليكية. 
(؟) جزف: تكلم بلا رَويّة أو تفكير. 

(4) إخبار العلماء بأخبار الحكماء؛ الكندي. ص59. 


69 لح ل ا 53 539 


رأي ابن سينا 


وقد بين ابن سينا في مقدمة كتابه «منطق المشرقيين» تحكم أرسطو والمشائين 


«وبعد فقد نزعت الهمة بنا إلى أن نجمع كلامًا فيما اختلف أهل البحث 
فيه» لا نلتفت فيه لفت عصبية أو هوى أو عادة أو إلف7"» ولا نبالمي مفارقة تظهر 
منا لما ألفه متعلمو كتب اليونانيين إلفًا عن غفلة وقلة فهم, ولما سُّمِع منا في كتب 
ألفناها للعاميين من المتفلسفة؛ المشغوفين بالمشائين, الظانين أن الله لم يهد إلا 
إياهم؛ ولم يُل رحمته سواهم, مع اعتراف منا بفضل أفضل سلفهم «يريد به 
أرسطو» في تنبهه لما نام عنه ذووه وأستاذوه وفي تمييزه أقسام العلوم بعضها عن 
بعضء وفي ترتيبه العلوم خيرًا مما رتبوه» وفي إدراكه الحق في كثير من الأشياءء 
وفي تفطنه لأصول صحيحة سرية في أكثر العلوم؛ وني إطلاعه الناس على ما بَيّنها 
فيه السلف وأهل بلاده؛ وهذا أقصى ما يقدر عليه إنسان يكون أول من مد يديه 
إلى تمييز مخلوط وتهذيب مُفْسَد. ويحق على من بعده أن يلموا شعثه'"'. ويَرمُوا 
ْم( يجدونه فيما بناه» ويفرّعوا أصولاً أعطاها. فما قدر من بعده على أن يفرغ 
نفسه من عهدة ما ورثه منه» فذهب عمره في تفهم ما أحسن فيه» والتعصب 
لبعض ما فرط من تقصيره؛ فهو مشغول عمره بما سلف, ليس له مهلة يراجع فيها 


)١(‏ الالف: العادة. 
(؟) الشعث: التفرق. 


(؟) الثُّلْم: الكسر والشق. 
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عقله ولو وجدها ما استحل أن يضع ما قاله الأولون موضع المفتقر إلى مزيد عليه؛ 
أو إصلاح له أو تنقيح إياه. وأما نحن فسهل علينا التفهم لا قالوه أول ما اشتغلنا 
به ولا يبعد أن يكون قد وقع إلينا من غير جهة اليونانيين علوم . وكان الزمان الذي 
اشتغلنا فيه بذلك ريعان الحداثة» ووجدنا من توفيق الله ما قصر علينا بسببه مدة 
التفطن لما أورثوه, ثم قابلنا جميع ذلك بالنمط من العلم الذي يسميه اليوتاتيون 
«المنطق» - ولا يبعد أن يكون له عند المشرقيين اسم غيره - حرفًا حرقاء فوقفنا 
على ما تقابل وعلى ما عصىء وطلبنا لكل شيء وجهة. فَحُقَّ ما حق وزاف7) 
ما زاف. ولما كان المشتغلون بالعلم شديدي الاعتزاء إلى المشائين من اليونانيين» 
كرهنا شق العصا ومخالفة الجمهور فاتحزنا إليهم؛ وتعصبنا للمشائين. إذ كانوا 
أوإلى فرقهم بالتعصب لهم وأكملنا ما أرادوه وقصروا فيه ولم يبلغوا ا منه» 
وأغضينال" عما تَحَطبوا(') فيه وجعلنا له وجهًا ومخرجّاء ونحن بدخلته شاعرون» 
وعلى ظله واقفون؛ فإن جاهرنا بمخالفتهم فعن الشيء الذي لم يمكن الصبر عليه» 
وأما الكثير فقد غطيناه بأغطية التغافل». 


وما يكون لنا أن نلتمس وراء ابن سينا مرجعًا للحكم في الفلسفة الإسلامية. 
وجماع حكمه. أن الفلسفة الإسلامية كانت في غالب أمرها قائمة على العصبية 


للق زاف: بطلء وظهر غشه ورداءته. 
)١(‏ أَربهم: غرضهم. 

(؟) أغضينا: تجاوزنا. 

(4) تَحطَبُوا: سعوا فيه بالقول السبىء. 
(6) منطق المشرقيين» ابن سيناء ص05 7. 
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71 فى 


لأرسطو وللمشائين. لكن فلاسفة الإسلام على الحقيقة» من أمثال ابن سيناء 
كانوا يعرفون لأرسطو فضله من غير غفلة عن قصوره أحيانًا وخطثه» وكانت تقع 
لهم علوم من غير أرسطو. بل من غير علوم يونان» وكانت وجهتهم أن يشيدوا 
هيكلاً فلسفيًا يقوم على قواعد مما محصه النقد من مقاللات أرسطو والمشاثين». 
وترفع أركانه بما عملته أيديهم وما كسبوه من غير اليونانيين. 

ومتى درست آثار الفلاسفة الإسلاميين حق دراستها - وذلك يحتاج إلى 
كد الذهن وطول الصبر وحسن الاستعداد وتحصيل الآلة المعينة على تفهم تلك 
الأساليب - ومتى نشر للباحثين ما لم ينشر من آثار القوم. وهو كثيرء فسنعرف 
عن يقين نصيب الفلسفة الإسلامية من التراث الفلسفي في العالم . 


فلسفة وحكمة 
ولا يفوتنا أن نشير إلى أن فلاسفة الإسلام استعملوا إلى جانب كلمة 
«فلسفة» اليونانية وما اشئّقّ منهاء كلمة «حكمة» العربية وما أخذّ منهاء فقالوا: 
حكمة؛ وحكيمء وعلوم حكمية. 
ويظهر أن هذا الاستعمال بعيد العهد يتصل بأول نقل للعلوم القديمة في 
الإسلام على ما جاء في كتاب «الفهرست». فقد ورد فيه: 
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«كان خالد بن يزيد بن معاوية (المتوفّى سنة 80ه / 4 ١/م)‏ يُسمِّى حكيم 
آل مروان؛ وكان فاضلاً في نفسه. وله همة ومحبة للعلوم. خطر بباله الصنعة» 
فأمر بإحضار جماعة من فلاسفة اليونانيين من كان ينزل مدينة مصر وقد تفصح 
بالعربية» وأمرهم بنقل الكتب في الصنعة من اللسان اليوناني والقبطي إلى 
العربي. وهذا أول نقل كان في الإسلام»!". 

وقال صاحب الفهرست في موضع آخر: 

«قال محمد بن إسحاق: الذي عُني بإخراج كتب القدماء في الصنعة 
خالد بن يزيد بن معاوية. وكان خطيبًا شاعرًا فصيحًا حازمًا ذا رأي . وهو أول من 
ُرْجِم له كتب الطب والنجوم وكتب الكيمياء؛ وكان جواداء يقال: إنه قيل له 
لقد جعلت أكثر شغلك في طلب الصنعة - فقال خالد: ما أطلب بذلك إلا أن 
أغني أصحابي وإخواني؛ إني طمعت في الخلافة فاختزلت دوني» فلم أجد منها 
عوضا إلا أن أبلغ آخر هذه الصناعة, فلا أحوج أحدًا عرفني يومًا أوعرفته إلى أن 


يقف يباب سلطان رغبة أو رهبة»!". 


وفي كتاب «فضل هاشم على عبد شمس» للجاحظ: 


)١(‏ الفهرست: ابن النديم؛ ص؟557. 
(؟) المرجع السابقء ص6 7"0. 
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«وكان خخالد بن يزيد بن معاوية خطيبًا شاعرّاء وجيد الرأي د كثير 
الأدب حكيماء وكان أول من أعطى التراجمة والفلاسفة» وقرب أهل الحكمة 
ورؤساء أهل كل صناعة: وترجم كتب النجوم والطب والكيمياء والحروب 
والآداب والآلات والصناعات)9 . 


«وكان خالد بن يزيد بن معاوية خخطيبًا شاعرّاء وفصيحًا جامعًاء وجيد الرأي 
كثير الأدب. وكان أول من ترجم كتب النجوم والطب والكيمياء)”” . 

وقد أنشئ ف عهد الرشيد وولده المأمون بيت الحكمة؛ ونجد لبيت الحكمة 
هذا ذكرًا في كتاب الفهرست. ففى أخبار غيلان الشعوبى: 

«أصله من الفرسء وكان راوية عارفًا بالأنساب والمثالب والمنافرات» منقطعًا 
إلى البرامكة؛ وينسخ في بيت الحكمة للرشيد والمأمون والبرامكة»!. 


وفي أخبار سهل بن هاروث: 


(1) أَريبًا: الأريب: الذكي الفطن البصير بالأمور. 
() «رسائل الحاحظ»» ص 47: جمع السندوبي. 
(؟) ج١اءص75‏ طبع السندوبي. 

5( الفهرستء ابن النديم» ص8١٠١.‏ 
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«وكان متحققًا بخدمة المأمون وصاحب خزانة الحكمة له. وكان حكيمًا 
فصيحًا شاعرّاء فارسى الأصلء شعوبى(" المذهب». شديد العصبية على 
العرب»!". 


ثم ذكر سعيد بن هارون الكاتب. وأنه شريك سهل بن هارون في بيت 
الحكمة: وذكر «سلمًاه صاحب بيت الحكمة مع سهل بن هاروك. 


وفي كتاب «سرح العيون» لابن نباتة المصري'" في ترجمة سهل بن هارون: 
«وهو سهل بن هارون بن راهبون» ويُكنّى أبا عمرو» من أهل نيسابور» نزل البصرة 
فنسب إليهاء ويقال إنه كان شعوبيًا. والشعوبية فرقة تبغض العرب وتتعصب 
عليها للفرس. وانفرد سهل في زمانه بالبلاغة والحكمة» وصنف الكتب معارضًا!؟! 
بها كتب الأوائل حتى قيل له بُرُرجمهر الإسلام. وكان في أول أمره خصيصًا 
بالفضل بن سهل ثم قدمه إلى المأمون فأعجب ببلاغته وعقله. وجعله كاتبًا على 
خزانة الحكمة؛ وهي كتب الفلاسفة التي نقلت للمأمون من جزيرة قبرص. وذلك 
أن المأمون لما هادن”) صاحب هذه الجزيرة» أرسل إليه يطلب خزانة كتب اليونان» 


وكانت مجموعة عندهم في بيت لا يظهر عليها أحد أبذّاء فجمع صاحب هذه 


)١(‏ الشعوبية: مذهب ينكر تفضيل العرب على غيرهم. ويقلل من شأنهم. 
(؟) القهرستء ابن الندم» ص١15.‏ 

0 المتوقى سنة لاه (1574م). 

(4) معارضًا: مقابلاً. 

)( هادن: صالح. 
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الجزيرة بطانته() وذوي الرأي واستشارهم في حمل الخزانة إلى المأمون» فكلهم 
أشاروا بعدم الموافقة إِلّا مطران(" واحدًا فإنه قال: 


الرأي أن تعجل بإنفاذها إليه. فما دخلت هذه العلوم العقلية على دولة 
شرعية إلا أفسدتها وأوقعت بين علمائها. فأرسلها إليه» واغتبط”" بها المأمون» 
وجعل سهل بن هارون خازنًا لها»!". 

وكثيرًا ما نجد في كتب مؤلفي العربية وضع ال حكمة والحكيم مكان الفلسفة 
والفيلسوف وبالعكس» وعبروا بحكماء الإسلام وفلاسفة الإسلام. والحكيم 
عندهم على إطلاقه هو أرسطو. 

وقد يدل قدم العهد باستعمال كلمة «الحكمة» في معنى الفلسفة. وامتداد 


ذلك إلى أول نقل بالعربية للعلوم القديمة على أن أصل معنى كلمة «الحكمة» في 
كلام العرب كان ممهدًا لهذا الاستعمال غير بعيد منه. 


الفصل الثالث 
تعريف الفلسمة وتقسيمها عند الإسلاميين 


الكندى 


أقدم ما عرفنا من أقوال الفلاسفة الاسلاميين في التعريف بالفلسفة هو ما 
نقله ابن نباتة المصري”'' عن أبي يوسف يعقوب بن إسحاق الكندي فيلسوف 
العرب . قال: 

ومن كلامه - يعني الكندي - في الفلسفة: علوم الفلسفة ثلاثة: فأولها: 
العلم الرياضي في التعليم وهو أوسطها في الطبع. والثاني: علم الطبيعيات وهو 
أسفلها في الطبع؛ والثالث: علم الربوبية وهو أعلاها في الطبع. وإغا كانت العلوم 
ثلاثة؛ لأن المعلومات ثلاثة: إما علم ما يقع عليه الحسء وهو ذوات الهيولى؛ وإما 
علم ما ليس بذي هيولى: إما أن يكون لا يتصل بالهيولى ألبتة؛ وإما أن يكون قد 
يتصل بها. 


)١(‏ توفي سنة الام (15954م). 
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فأما ذات الهيولى فهي المحسوساتء وعلمها هو العلم الطبيعي؛ وإما أن 
يتصل بالهيولى وإن له انفرادًا بذاته» كعلم الرياضيات التى هى العدد والهندسة 
والتنجيم والتأليف7". وإما لا يتصل بالهيولى!" ألبتة؛ وهو علم الربوبية». 


ولذنن في ,هذ القولك ارج المتمل الدى لا يتاه بحن سات خب 
بحكم أنه من المحاولات الأولى لإبراز المعاني والاصطلاحات الفلسفية في 
أساليب عربية: إلا تَعرض للقسم النظري من الفلسفة دون العملي؛ وليس فيه 
محاولة وضع تعريف للفلسفة جامع ولا ذكر للمنطق". 


الفارابي 


وجاء بعد ذلك أبو نصر الفارابي المعلم الثاني المتوفى سنة "اه (400م) 
فعرض لتحديد معنى الفلسفة» وعرض للإحاطة بأقسامهاء وذكر الغاية منها 


)١(‏ «وعلم التأليف هو الموسيقى وهو من أصول الرياضة» كشاف اصطلاحات الفنون. 
(؟) الهيولى لفظ يوناني بمعنى الأصل والمادة. وني الاصطلاح هي جوهر ني الجسم قابل لما يعرض لذلك الجسم 
من الاتصال والانفصالء محل للصورتين الجسمية والنوعية. التعريفات للجرجاني. 

( كتاب «سرح العيون شرح رسالة ابن زيدون». طبع المطبعة الأميرية سنة 17378, ص ١76‏ . 
(4) نفحات عجمة: أي آثار غير عربية. 

) تنبت مع الشكر للأستاذ محمود الخضيري التعليق الأتي: في رسالة للكندي نشرت ترجمتها اللاتينية ولم 
نقف حتى الآن على أصلها العربي عنوانها 5565115 عناوهزنان عل /66زآ يعرف الكندي الفلسفة بأنها 
العلم بجميع الأشياء ويذكر أنه يتبع أرسطو في هذا التعريف, ثم يقسمها بعد ذلك إلى فلسفة نظرية وفلسفة 
عملية. وأقرب ما ذكره المؤلفون القدماء من عناوين مؤلفات الكندي إلى عنوان هذه الرسالة هو «كتاب في 
الجواهر النمس» راجع : الصنكط-لة دعل دمع مدا المقططى معطعدتطاممده1اتط2 غ21 ,نروداة ممتطلم 
أي المقالات الفلسفية ليعقوب بن إسحاق الكندي نشرها الدكتور ألبينوناجي. منستر. سئة 1841 م. 


والفرق بين الدين والفلسفة في بيان أفصح وأبسط؛ لكنه قَرّق هذه الأبحاث في 
مواضع من كتبه لمناسبات» لم يعمد إلى جمعها في تسق, ولم تخل أقواله على 
بسطلها من النظرا وتموض ف :يعض الأجارين. 


قال في كتابه «الجتمع بين رأي الحكيمين»: 


«إذ الفلسفة حدّها'"' وماهيتها أنها العلم بالموجودات با هي موجودة» 
وكان هذان الحكيمان هما مبدعان للفلسفة ومنشئان لأوائلها وأصولها ومتممان 
لأواخرها وفروعهاء وعليهما المعول في قليلها وكثيرهاء وإليهما المرجع في يسيرها 
وخطيرها. وما يصدر عنهما في كل فن إنما هو الأصل الْحتَمَد عليه لخلوه من 
الشوائب والكدر. بذلك نطقت الألسن وشهدت العقول. إن لم يكن من 
الكاقة» فمن الأكثرين من ذوي الألباب الناصعة والعقول الصافية. 


ولما كان القول والاعتقاد إنما يكون صادقًا متى كان للموجود الْعَمّر عنه 
مطابقاء ثم كان بين قول هذين الحكيمين في كثير من أنواع الفلسفة خلاف» 
لم يخل الأمر فيه من إحدى ثلاث خلال: إما أن يكون هذا الحد المبين عن 
ماهية الفلسفة غير صحيح. وإما أن يكون رأي الجميع أو الأكثرين واعتقادهم في 
تفلسف هذين الرجلين سخيفًا ومدخولاً. وإما أن يكون في معرفة الظانين فيهما 
بأن بينهما خلاقًا في هذه الأصول تقصير. والحد صحيح مطابق لصناعة الفلسفة» 


)١(‏ حذها: تعريفها. 
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وذلك يتبين من استقراء جزئيات هذه الصناعة. وذلك أن موضوعات العلوم 
وموادها لا تخلو من أن تكون: إما إلهية» وإما طبيعية» وإما منطقية؛ وإما رياضية 
أو سياسية. 


وصناعة"' الفلسفة هى المستّنبطة لهذه والمخرجة لهاء حتى إنه لا يوجد 
شىء من موجودات العالم إلا وللفلسفة فيه مدخل» وعليه غرض» ومنه علم 
بمقدار الطاقة الإنسية. وطريق القسمة/"' يصرح ويوضح ما ذكرناه» وهو الذي يؤثر 


)١(‏ للصناعة معان أوردها صاحب كشاف اصطلاحات الفنون» والمناسب من هذه المعاني لما نحن بصدده ما 
ذكره بقوله: «وقال أبو القاسم في حاشية المطول: «وقد تفسر بملكة يقتدر بها على استعمال موضوعات ما 
لنحو غرض من الأغراض صادرًا عن البصيرة بحسب الإمكان. والمراد بالموضوعات الآلات يتصرف بها 
سواء كانت نخارجية كما في الخياطة: أو ذهنية كما في الاستد لال. وإطلاقها على هذا المعنى شائع وإطلاقها 
على مطلق ملكة الإدراك لا بأس به:» ج؟: ص 878. وفي الكتاب نفسه عند الكلام على كلمة العلم وتعداد 
معانيها ما نصه: «ومنها ملكة يقتدر بها على استعمال موضوعات ما نحو غرض من الأغراض صادرًا عن 
البصيرة بحسب ما يمكن فيهاء ويقال لها الصناعة» ج؟. ص 96 .٠١‏ وفي مرآة الشروح للعلامة محمد مبين 
على كتاب «سلم العلوم» لمحب الله البهاري: «الصناعة كالكتابة في اللغة حرفة الصانع؛ وعمله الصنعة؛ وفي 
عرف الخاصة علم يتعلق بكيفية العمل. أو يكون المقصود منه ذلك العمل سواء حصل بزاولة العمل أم 
لاء والأول هو المسمى بالصناعة في عرف العامة. وقد يقال كل علم مارسه الرجل حتى صار كالحرفة يسمى 
صناعة له». 

(؟) جاء في حواشي الشيخ محمد عبده على «البصائر النصيرية» للساوي «القسمة: أما ظن أن القسمة 
قيامس على كل شيء فلا يبعد عن الحقيقة إذا كانت وجهته ما قدمناه من أن الأحكام التي تثبت 
لشيء واحد بواسطة أقسامه لا سبيل إلى إثباتها له إلا تقسيمه إليها لتستقر له أحكامهاء وكثيرًا ما 
يكفي مجرد التقسيم في ظهور ثبوت الحكمء ويبقى التقسيم ملحوظا لا ينصرف الذهن عنه بعد ظهور 
المطعلوبء وعند ذلك يكون التقسيم وحده هو الطريق» وقد يحذف كما يحذف الحد الوسط في كل 
قيامى فيكون جزءًا من الدليلء وتسميته قياسًا؛ لأنه الواسطة الحقيقية إلى المطلوب, وهذا الثاني - 
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الحكيم أفلاطون. فإن المقسم يروم ألا يشذ عنه شيء موجود من الموجودات. 
ولو لم يسلكها أفلاطون» لما كان الحكيم أرسطوطاليس يتصدى لسلوكها غير 
أنه لما وجد أفلاطون قد أحكمها وبينها وأتقنها وأوضحهاء اهتم أرسطوطاليس 
باحتمال الكد وإعمال الجهد في إنشاء طريق القياسء وشرع في بيانه وتهذيبه 


ليستعمل القياس والبرهان في جزء جزء ما توجبه القسمة: ليكون كالتابع والمتمم 
والمساعد والناصح. 


ومن تدرب في علم المنطق وأحكم علم الآداب الخلقية» ثم شرع في 
الطبيعيات والالهيات» ودرس كتب هذين الحكيمينء يتبين له مصداق ما 


- هوما يسمى عندهم بالقياس المقسم أو الاستقراء التام؛ كما في قولهسم: الجسم إما جماد أو نبات 
أو حيوان» وكل جماد متحيزء وكل نبات متحيز» وكل حيوان متحيزء فكل جسم متميز؛ ومن ذلك 
تقسيم الكهرباء إلى سالبة وموجبة» وإثبات أحكام كل منهما له يثبت الحكم للكهرباء. والاستقراء 
الناقمص باب من أبواب القسمة من هذا القبيل الثاني؛ لأنه تقسيم الكلي إلى جزئياته ثم إثبات 
أحكامها لها لتنبت له بالضرورة» وإنما أفردوه نوعًا من أنواع القياس على حدة؛ لأنهم لا يستعملون 
فيهصورةالتقسيمبإماواإماهصس؟159,. 

وجاء في نفس الكتاب «البصائرة: «الاستقراء: وهو حكم على كلي لوجوده في جزئيات ذلك الكليء إما كلها 
وهو الاستقراء التام الذي هو القياس المقسم وإما أكثرها وهو الاستقراء المشهور. ومخخالفته القياس ظاهرة؛ 
لأنه في القياس يحكم على جزئيات كلي لوجود ذلك الحكم في الكليء فالكلي يكون وسطًا بين جزئيه وبين 
ذلك الحكم الذي هو الأكبر؛ وفي الاستقراء يقلب هذا فيحكم على الكلي بواسطة وجود ذلك الحكم في 
جرئياته» ص 177-١7١‏ . 

ص : جء ده أء طبع مطبعة السعادة بمصر. 

)١(‏ يروم: يريد. 
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أقوله حيث يجدهما قد قصدا تدوين العلوم بموجودات العالم؛ واجتهدا في 
إيضاح أحوالها على ما هي عليه من غير قصد منهما لاختراع أو إغراب أو 
إبداع وزخرفة وتشويقء بل لتوفية كل منها قسطه ونصيبه بحسب الوسع 
والطاقة. 


وإذا كان ذلك كذلكء فالحد الذي قيل في الفلسفة (إنها العلم 


بالموجودات عم هي موجودة) صحيح يبين عن ذات المحدود ويدل على 


ماهيته» 


ويتفق مع هذا التعريف للفلسفة ويوضحه قول الفارابي أيضًا في كتاب 
«تحصيل السعادة»: 


«وأول هذه العلوم كلها هو العلم الذي يعطي الموجودات معقولة ببراهين 
يقينية» وهذه الأخر إِغا تأخذ تلك بأعيانها. فتقنع فيها أو تخيلها ليسهل بذلك 
تعليم جمهور الأثم وأهل المدن... فالطرق الإقناعية والتخيلات إغا تستعمل 
إذن في تعليم العامة وجمهور الأمم والمدن؛ وطرق البراهين اليقينية في أن 
يحصل بها الموجودات أنفسها معقولة''' تستعمل في تعليم من سبيله أن 
يكون خامي 


)0( «الثمرة المرضية في بعض الرسالات الفارابية» نشره ديتريصي 21016161 ليدن؛ سنة 46امءيصض١-5.‏ 

(؟) في رسالة «مسائل متفرقة سئل عنها الحكيم أبو تصر الفارابي»: وأما حصول الصورة في العقل فهو أن 
تحصل صورة الشيء فيه مفردة غير ملابسة للمادة لا بتلك الحالات التي هي عليها من خخارج؛ » لكن بتغير 
الحالات» ومفردة غير مركبة؛ [و] لامع موضوع ومجردة عن جميع ما هي ملابسة... وقد يظن أن العقل - 
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وهذا العلم هو أقدم العلوم وأكملها رياسة» وسائر العلوم الأخر الرئيسية 
هي تحت رياسة هذا العلم. 


وكان الذين عندهم هذا العلم من اليونانيين يسمونه الحكمة على 
الإطلاق» والحكمة العظمى؛ ويُسمون اقتناءها العلم» وملكتها الفلسفة» ويعنون 
به إيثار الحكمة العظمى ومحبتها: ويسمون المقتني لها فيلسوقاء يعنون به لمحب 
والمؤثر للحكمة العظمى»ا". 


كتاب «التنبيه على سبيل السعادة»: 


«فإن الصنائع صنفان: صنف مقصوده تحصيل الجميل » وصنئف 
مقصوده تحصيل النافع . والصناعة التى مقصودها تحصيل الخميل فقط هى 
التي تسمى الفلسقة وتسمى الحكمة على الإطلاق. ولما كانت السسعادة إنا 
ننالها متى كانت لنا الأشياء الجميلة قَنْيّه وكانت الأشياء الجميلة إفا تصير 


- تحصل فيه صورة الأشياء عند مباشرة الحس للمحسوسات بلا توسط. وليس الأمر كذلك: إن بينها 
وسائطء وهو أن الحس يباشر المحسوسات فيحصل صورها فيه ويؤديها إلى الحس المشترك حتى تحصل 
فيه؛ فيؤدي الحس المشترك تلك إلى التخيل» والتخيل إلى التميز ليعمل التميز فيها تهذيبًا وتنقيحًاء 
ويؤديها مهذبة منقحة إلى العقل فيحصلها العقل عندهة ص ١7‏ من الطبعة المصرية: وص4 من الطبعة 
الأوربية. 

)01( تحصيل السعادة, الفارابي؛ ص75 - 78 - 85 طبع حيدر أياد. 


011 111 0 


لنا قنية بصناعة الفلسفة؛ فلزم ضرورة أن تكون الفلسفة هي التي بها تنال 
السعادة. ولما كان الجميل صنفين: صنف به يحصل معرفة الموجودات التي 
ليس للإنسان فعلهاء وهذه تسمى النظرية؛ والثاني به تحصل معرفة الأشياء 
التي شأنها أن تُفعل» والقوة على فعل الجميل منهاء وهذه تسمى الفلسفة 
العملية والفلسفة المدنية. 


والفلسفة النظرية تشتمل على ثلاثة أصناف من العلوم: أحدها علم 
التعاليم» والثاني العلم الطبيعي» والثالث علم ما بعد الطبيعيات» وكل واحد 
من هذه العلوم الثلاثة يشتمل على صنف من الموجودات التي من شأنها أن 
تعلم فقط... 

والفلسفة المدنية صنفان: أحدهما: يحصل به علم الأفعال الجميلة. 
والأخلاق التي تصدر عنها الأفعال الجميلة» والقدرة على أسبابهاء وبه تصير 
الأشياء الجميلة قنية لناء وهذه تسمى الصناعة الخلقية. والثاني: يشتمل على 
معرفة الأمور التي بها تحصل الأشياء الجميلة لأهل المدن والقدرة على تحصيلها 
لهم وحفظها عليهم؛ وهذه تسمى الفلسقة السياسية. فهذه جمل أجزاء صناعة 
الفلسفة»7" . 


)١(‏ التنبيه على سبيل السعادة: الفارابي» ص 21١ - 7٠١‏ طبع حيدر أباد. 
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وبعد أن عرّف الغارابى الفلسفة على هذا الوجه واستوقى أقسامهاء 
ذكر المنطق على أنه آلة للفلسفة وممهد لسبيلهاء لا على أنه قسم من أقسامهاء 
فقال: 


«وأقول: لما كانت الفلسفة إنا تحصل بجودة التمييز» وكانت جودة التمييز 
إنما تحصل بقوة الذهن على إدراك الصوابء كانت قوة الذهن حاصلة لنا قبل 
جميع هذه. وقوة الذهن إما تحصل متى كانت لنا قوة بها نقف على الحق أنه حق 
يقين فنعتقده؛ وبها نقف على الباطل أنه باطل بيقين فنجتنبه؛ ونقف على الباطل 
الشبيه بالحق فلا نغلط فيه» ونقف على ما هو حق في ذاته وقد أشبه الباطل 
فلا نغلط فيه ولا ننخدع؛ والصناعة التى بها نستفيد هذه القوة تسمى صناعة 
المنطق6(". 


وإذا كنا نرى في هذا المقال اتجامًا من الفارابى إلى عد المنطق كالآلة 
للفلسفة» يخالف اف اال ذه متامن سيفوا لها بعلن مو كانله أزل 
فإنا نجد الفارابي يذكر في كتابه: «ما ينبغي أن يُقَدّم قبل تعلم فلسفة أرسطو» 
الغاية التي يقصد إليها في تعلم الفلسفة بما نصه: 


)0( المرجع السابق» ص١؟.‏ 
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«وأما الغاية التي يقصد إليها في تعلم الفلسفة فهي معرفة الخالق تعالى» 
وأنه واحد غير متحركء وأنه العلة الفاعلة لجميع الأشياءء وأنه المرتب لهذا العالم 
بجوده وحكمته وعدله)(". 


وتبيين الغاية من الفلسفة هذا البيان يُشْعر بقصر الفلسفة على القسم 


الإلهى. 


ويعين على هذا الفهم ما جاء في الكتاب نفسه عند الكلام على العلم 
الذي ينبغي أن يبدأ به في تعلم الفلسفة” . 


فقد ذكر الفارابي أن العلم الذي ينبغي أن يبدأ به قبل تعلم الفلسفة 
موضع خلاف بين الحكماء؛ فمنهم من يرون أنه علم الهندسة؛ ومنهم من يقولون 
علم إصلاح الأخلاقء ومنهم من يرون الابتداء بعلم الطبائع ومنهم من يذكرون 
علم المنطق. 

وظاهر أن هذه العلوم التي دار عليها القول في ما ينبغي أن يقدم قبل تعلم 
الفلسفة لا تكون أقسامًا من الفلسفة. 


)١(‏ ما ينبغي أن يقدم قبل تعلم فلسفة أرسطوء الفارابي» ص؟1.؛ طبع المطبعة السلفية: وص 2078 من تحرير 
ديتريصي . 
0( المرجع السابق» ص١١‏ من طبع السلفية: وص 05 - 01 من تحرير ديتريصي . 
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ومما ينحو هذا النحو في الميل إلى اعتبار الفلسفة على الحقيقة هي القسم 
الإلهي قول الفارابي في التعليقات: 


«وقال: الحكمة معرفة الوجود الحق» والوجود الحق هو واجب الوجود بذاته» 
والحكيم هو من عنده علم الواجب بذاته بالكمالء وهو" ما سوى الواجب بذاته 
ففي وجوده نقصان عن درجة الأول بحسبه. فإذن يكون ناقص الإدراك؛ فلا 
حكيم إلا الأول لأنه كامل المعرفة بذاته»'"ا 


إخوان الصفاء 


وهذا الاختلاف في تعريف الفلسفة وتقسيمها الذي نصادفه في أقوال 
الفارابي؛ نجد شيئًا منه في كلام من بعده. فرسائل إخوان الصفاء'" التي ظهرت 
في النصف الثاني من القرن الرابع بعد زمن الفارابي» تقول في التعريف بالفلسفة 
وتقسيمها: 


«الفلسفة أولها محبة العلومء وأوسطها معرفة حقائق الموجودات بحسب 
الطاقة الانسانية» وآخرها القول والعمل بما يوافق العلم. والعلوم الفلسفية أربعة 


)١(‏ لفظ «هو مزيد في الأصل والصواب حذفه. 

(1) التعليقات؛ الفارابي» ص4. طبع مجلس المعارف العثمانية بحيدر أياد. 

(؟) إخوان الصفاء : هم جماعة من فلاسفة المسلمين العرب اتحدوا على أن يوفقوا بين العقائد الإسلامية والحقائق 
الفلسفية المعروقة» وجمعوها في خمسين رسالة سموها رسائل إخوان الصفاء. 
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أنواع: أولها: الرياضيات»ء والثاني: المنطقيات» والثالث: العلوم الطبيعيات 
والرابع: العلوم الالهيات)0". 


وتقول في موضع آخر: 


«وأما العلوم الفلسفية فهي أربعة أنواع : منها الرياضيات»ء ومنها المنطقيات؛ 
ومنها الطبيعيات» ومنها الإلهيات». 


وبعد الكلام على أنواع الرياضيات من العدد والهندسة والنجوم 
والموسيقى وأنواع المنطقيات وهي: معرفة صناعة الشعرء ومعرفة صناعة الخطب» 
ومعرفة صناعة الجدل» ومعرفة صناعة البرهان» ومعرفة صناعة المغالطين في 
المناظرة والجدل؛ وأنواع العلوم الطبيعية وهي سبعة: علم المبادئ الجسمانية» 
وعلم السماء والعالم. وعلم الكون والفساد. وعلم حوادث الجوء وعلم المعادن؛ 
وعلم النبات» وعلم الحيوان. بعد ذلك ذكرت أنواع العلوم الإلهية وهي خمسة: 
أولها: معرفة الباري جلّ جلاله؛ والثاني: علم الرُوحانيات؛ وهو معرفة الجواهر 
البسيطة العقلية العلأمة الفعالة التي هي ملائكة الله؛ والثالث: علم النفسيات» 
وهي معرفة النفوس والأرواح السارية في الأجسام الفلكية والطبيعية؛ والرابع: 
علم السياسة وهي خمسة أنواع: السياسة النبوية؛ السياسة الملوكية» السياسة 


. رسائل إخوان الصفاءء ج١. ص17 طبع المطبعة العربية بمصر سنة 1518م‎ )١( 


يطغ 44 


العامية» السياسة الخاصية؛» السياسة الذاتية؛ والخامس: علم المعاد وهو معرفة 
ماهية النشأة الأخرى2(". 


فإخوان الصفاء لا يقسمون العلوم الفلسفية إلى نظرية وعملية» بل يدخلون 
القسم العملي كله في الإلهيات» ويدخلون في علوم الفلسفة ما لم يدخله من 
قبلهم من السياسة النبوية وعلم المعاد. 


ومع أن نهد في هذه النصوص تصريحًا بأن المنطقيات من علوم الفلسفة» 
فإن في رسائل إخوان الصفاء فصلاً عنواته: «فصل في أن المنطق أداة الفيلسوف» 


جاء فيه: 


«واعلم بأن المنطق ميزان الفلسفة وقد قيل: إنه أداة الفيلسوف. وذلك أنه لما 
كانت الفلسفة أشرف الصنائع البشرية بعد النبوة» صار من الواجب أن يكون ميزان 
الفلسفة أصح الموازين» وأداة الفيلسوف أشرف الأدوات؛ لأنه قيل في حد الفلسفة: 
إنها التشبه بالإله بحسب الطاقة الإنسانية. واعلم بأن معنى قولهم طاقة الإنسان هو 
أن يجتهد الإنسان ويتحرّزا'' من الكذب في كلامه وأقاويله» ويتجنب من الباطل 
في اعتقاده؛ ومن الخطأ في معلوماته. ومن الرداءة في أخلاقه ومن الشر في أفعاله. ومن 


.505- 5١ص رسائل إخوان الصفاف ج31‎ )١( 
يُتحوّز: يتوقى.‎ )1( 
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الزلل في أعماله» ومن النقص في صناعته؛ هذا هو معنى قولهم التشبه بالإله بحسب 
طاقة الإنسانء لأن الله يبك لا يقول إلا الصدق. ولا يفعل إلا الخير»!". 


ابن سينا 


أما ابن سينا المتوفى سنة 478ه (/810١1م)»‏ فيعرض لتعريف الحكمة 
وتقسيمها في أسلوبه العلمي الدقيق» ولا تخلو مع هذا أقواله في كتبه المختلفة 


من تفاوت. 
وهذا قوله 5 «رسالة الطبيعيات» من عيوك الحكمة: 


«الحكمة استكمال النفس الانسانية بتصور الأمور والتصديق بالحقائق 
النظرية والعملية على قدر الطاقة الإنسانية. فالحكمة المتعلقة بالأمور التى لنا 
أن نعلمها وليس لنا أن نعمل بها تسمى حكمة نظرية» والحكمة المتعلقة بالأمور 
العملية التى لنا أن نعلمها ونعمل بها تسمى حكمة عملية. وكل واحدة من 
هاتين الحكمتين تنحصر في أقسام ثلاثة: فأقسام الحكمة العملية: حكمة مدنية. 
وحكمة منزلية؛ وحكمة خلقية. ومبدأ هذه الثلاثة مستفاد من جهة الشريعة 
الإلهية. وكماللات حدودها تستبين بها وتتصرف فيها بعد ذلك القوة النظرية من 
البشر بمعرفة القوانين واستعمالها في الجزئيات. فالحكمة المدنية فائدتها أن يُعلم أنه 


)١(‏ رسائل إخوان الصفاء. ج١2‏ ص47. 
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كيف يجب أن تكون المشاركة التي تقع فيما بين أشخاص الناس ليتعاونوا على 
مصالح الأبدان ومصالح بقاء نوع الإنسان . والحكمة المنزلية فائدتها: أن تعلم 
المشاركة التي ينبغي أن تكون بين أهل منزل واحد لتنتظم به المصلحة المنزلية؛ 
والمشاركة المنزلية تتم بين زوج وزوجة؛ ووالد ومولود» ومالك وعبد. وأما الحكمة 
الخلقية» ففائدتها أن تعلم الفضائل وكيفية اقتنائها لتزكو بها النفسء وتعلم 
الرذائل وكيفية توقيها لتطهر عنها النفس. وأما الحكمة النظرية» فأقسامها ثلاثة: 
حكمة تتعلق بما في الحركة والتغير من حيث هو في الحركة والتغير» وتسمى 
حكمة طبيعية؛ وحكمة تتعلق بمامن شأنه أن يجرده الذهن عن التغير وإن كان 
وجوده مخالطًا للتغير؛ وتسمى حكمة رياضية؛ وحكمة تتعلق بما وجوده مستغن 
عن مخالطة التغير فلا يخالطها أصلاًء وإن خالطها فبالعرض لا أن ذاتها مفتقرة 
في تحقيق الوجود إليهاء وهي الفلسفة الأولى» والفلسفة الإلهية جزء منها وهي 
معرفة الربوبية. ومبادئ هذه الأقسام التي للفلسفة النظرية مستفادة من أرباب 
الملة الإلهية على سبيل التنبيه» ومتصرف على تحصيلها بالكمال بالقوة العقلية 
على سبيل الحجة؛ ومن أوتي استكمال نفسه بهاتين الحكمتين» والعمل مع ذلك 


بإحداهما فقد أوتي خيرًا كثيرًا»!". 


وتعريف ابن سينا للحكمة فيما أسلفنا محتمل لأن تعتبر الحكمة نفس 
المعلومات التصورية والتصديقية» بناء على أن السين والتاء في لفظة: «استكمال» 


)١(‏ رسالة الطبيعيات؛ ابن سيناء ص5 - ” من طبع بمباي. وفي «تسع رسائل في الحكمة والطبيعيات» طبع 
قسطنطينية سنة 1794م, ص؟ - ” طبع القاهرة؛ سنة 1875م ص7. 
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مزيدتان بغير معنى. ومحتمل لأن تكون السين والتاء للدلالة على الطلب» فتكون 
الحكمة هى التماس تحصيل هذه المعلومات بالنظر العقلى. وفيما سبق من كلام 
الفازاين جا رعس إلى عليهما: 


واقتفى صدر الدين محمد بن إبراهيم الشيرازي'" في كتابٍ «الأسفار 
الأربعة» أثر الشيخ الرئيس في هذا التعريف فقال: «اعلم أن الفلسفة استكمال 
النفس الإنسانية بمعرفة حقائق الموجودات على ما هي عليهاء والحكم بوجودها 
تحقيقًا بالبراهين لا أخدًا بالظن والتقليد بقدر الوسع الإنساني. وإن شئت قلت 
نظم العالم نظمًا عقليًا على حسب الطاقة البشرية ليحصل التشبه بالباري 
تعالى»!". 


ثم إن ابن سينا لم يعرض للمنطق في أقسام الحكمة. وعرض لصلة كل 
من الحكمة العملية والحكمة النظرية بالدين ببيان لم يرد في كلام من سبقوه. 


ويقول ابن سينا في «رسالة في أقسام العلوم العقلية»: فصل في ماهية 
الحكمة: الحكمة صناعة نظر يستفيد منها الإنسان تحصيل ما عليه الوجود 
كله في نفسه وما الواجب عليه عمله ما ينبغى أن يكتسب فعله. لتشرف 
بذلك نفسه وتستكمل وتصير عالمًا معقولاً مضاهيًاا" للعالم الموجود» وتستعد 
)١(‏ المتوقى حواي ١6١٠م‏ (1540م). 


(؟) الأسفار الأربعة: الشيرازي» ج1١‏ ص4 . 
(9) مضاهيًا: مائلاً وشبيهًا. 
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للسعادة القصوى بالآخرة؛ وذلك بحسب الطاقة الإنسانية. فصل في أول أقسام 
الحكمة: الحكمة تنقسم إلى قسم نظري مجرد؛ وقسم عمليء والقسم النظري 
هو الذي الغاية فيه حصول الاعتقاد اليقيني بحال الموجودات التي لا يتعلق 
وجودها بفعل الإنسان ويكون المقصود إغا هو حصول رأي فقط مثل علم التوحيد 
وعلم الهيئة» والقسم العملي هو الذي ليس الغاية فيه حصول الاعتقاد اليقيني 
بالموجودات بل ربما يكون المقصود فيه حصول صحة رأي في أمر يحصل بكسب 
الإنسان ليكتسب ما هو الخير منه. قلا يكون المقصود حصول رأي فقط بل 
حصول رأي لأجل عمل . فغاية النظري هو الحق؛ وغاية العملي هو الخير. فصل 
في أقسام الحكمة النظرية: أقسام الحكمة النظرية ثلاثة: العلم الأسفل ويسمى 
العلم الطبيعي؛ والعلم الأوسط ويسمى العلم الرياضي؛ والعلم الأعلى ويسمى 
العلم الإلهي. وإنما كانت أقسامه هذه الأقسام؛ لأن الأمور التي يبحث عنها 
إما أن تكون أمورًا حدودها ووجودها متعلقان بالمادة الجسمانية والحركة مثل: 
أجرام” الفلك والعناصر الأربعة وما يتكون منها وما يوجد من الأحوال خاصًا 
بها مثل الحركة والسكون والتغير والاستحالة» والكون والفساد والنشوء”ا 
والبلى؛ والقوى والكيفيات التى تصدر عنها هذه الأحوال وسائر ما يشبههاء 
فهذا قسم. وإما أن تكون أمورًا وجودها متعلق بالمادة والحركة؛ وحدودها غير 
متعلقة بهما. مثل التربيع والتدوير والكرية والمخروطية» ومثل العدد وخواصه؛ 


)1١(‏ أجرام: الأجسام. 
(0) في الأصل المطبوع «النشور». 
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فإنك تفهم الكرة من غير أن تحتاج في تفهمها إلى فهم أنها من خشب أو ذهب 
أو فضة؛ ولا تفهم الإنسان إلا وتحتاج إلى أن تفهم أن صورته من لحم وعظم؛ 
وكذلك تفهم التقعير من غير حاجة إلى فهم الشيء الذي فيه التقعير ".ولا 
تفهم الفطوسة إلا مع حاجة إلى فهم الشيء الذي فيه الفطوسة”". ومع هذا كله 
فالتدوير والتربيع والتقعير والاحديداب!" لا توجد إلا فيما يحملها من الأجرام 
الواقعة في الحركة؛ فهذا قسم ثان. وإما أن تكون أمورًا لا وجودها ولا حدودها 
مفتقرين إلى المادة والحركة؛ أما من الذوات فمثل ذات الأحد الحق رب العالمين» 
وأما من الصفات فمثل الهوية والوحدة والكثرة» والعلة والمعلول» والجزئية 
والكلية» والتمامية والنقصان, وما أشبه هذه المعاني . ولما كانت الموجودات على 
هذه الأقسام الثلاثة كانت العلوم النظرية بحسبها على أقسام ثلاثة؛ والعلم 
الخاص بالقسم الأول يسمى طبيعيًا؛ والعلم الخاص بالقسم الثاني يسمى 
رياضيّاء والعلم الخاص بالقسم الثالث يسمى إلهيًا. فصل في أقسام الحكمة 
العملية: لما كان تدبير الإنسان إما أن يكون خاصًا بشخص واحد. وإما أن يكون 
غير خاص بشخص واحد. والذي يكون غير خاص هو الذي إنا يتم بالشركة؛ 
والشركة إما بحسب اجتماع منزلي عائلي» وإما بحسب اجتماع مدني» كانت 
العلوم العملية ثلاثة: واحد منها خاص بالقسم الأول» ويعرف به أن الإنسان 
كيف ينبغي أن تكون أخلاقه وأفعاله حتى تكون حياته الأولى والأخرى سعيدة» 
(1) التقعير: التعميق. 


(؟) الفطوسة: تعريض الشيء بالطرق عليه. 
(7) الاخديداب: ما غلظ وارتفع من الأرض. 
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ويشتمل عليه كتاب أرسطوطاليس في الأخلاق. والثاني منها خاص بالقسم 
الثاني» ويعرف منه أن الإنسان كيف ينبغي أن يكون تدبيره لمنزله المشترك 
بينه وبين زوجه وولده ومملوكه. حتى تكون حاله منتظمة مؤدية إلى التمكن من 
كسب السعادة؟ ويشتمل عليه كتاب أرونس'' في تدبير المنزل وكتب فيه لقوم 
آخرين غيره. والثالث منها خاص بالقسم الثالث؛ ويعرف به أصناف السياسات 
والرياسات والاجتماعات المدنية الفاضلة والردية» ويعرف وجه استيفاء كل واحد 
منها وعلة زواله وجهة انتقاله؛ فما كان يتعلق من ذلك بالملك فيشتمل عليه 
كتاي أفلاطون وأرسطو في السياسة؛ وما كان من ذلك يتعلق بالنبوة والشريعة 
فيشتمل عليه كتابان هما في النواميس. والفلاسفة لا تريد بالناموس ما تظنه 
العامة أن الناموس هو الحيلة والخديعة» بل الناموس عندهم هو السئة والمثال 
القائم ونزول الوحيء والعرب أيضًا تسمي الملك النازل بالوحي ناموسًا. وهذا 
الجزء من الحكمة العملية يعرف به وجود النبوة وحاجة نوع الإنسان في وجوده 
وبقائه ومنقلبه إلى الشريعة وتعرف بعض الحكمة في الحدود الكلية المشتركة في 
الشرائع» والتى تخص شريعة شريعة بحسب قوم قوم وزمان زمان» ويعرف به 
الفرق بين النبوة الالهية وبين الدعاوى الباطلة كلها». 

وذكر ابن سينا بعد ذلك أقسام الحكمة الطبيعية ما يقوم منها مقام 
الأصلء وأقسام الحكمة الطبيعية الفرعية» وأتبع ما ذكر ببيان الأقسام الأصلية 


)١(‏ هو بريسون 8:50 الفيثاغوري المحدث: ويرد اسمه أحيانًا على الصورة «رونس» كما في «الفهرست» 
لابن النديمء ص 555 7١ - ١‏ طبع أوريا. 
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للحكمة الرياضية: والأقسام الفرعية للعلوم الرياضية» وأورد الأقسام الأصلية 
للعلم الإلهي ثم ذكر من فروع العلم الإلهي معرفة كيفية تزول الوحي والجواهر 
الروحانية التي تؤدي الوحيء وأن الوحي كيف يتأدى حتى يصير مبصرًا 
ومسموعًا بعد روحانيته؟ وعلم المعاد ويشتمل على تعريف الإنسان أنه لو لم 
يبعث بدنه مثلاً لكان له يبقاء روحه بعد موته ثواب وعقاب غير بدنيين» وكانت 
الروح التقية التي هي النفس المطمئنة الصحيحة الاعتقاد للحق, العاملة بالخير 
الذي يوجبه الشرع والعقلء فائزة بسعادة وغبطة ولذة فوق كل سعادة وغبطة 
ولذة» وأنها أجمل من الذي صح بالشرع ولم يخالفه العقل أنها تكون لبدنه» 
إلا أن الله تعالمى أكرم عباده المتقين على لسان رسله - عليهم السلام - بموعد 
بالجمع بين السعادتين الروحانية ببقاء النفسء والجسمانية ببعث البدن الذي هو 
عليه قدير إن شاء هو ومتى شاء هوء وتبين أن تلك السعادة الروحانية كيف أن 
العقل وحده طريق إلى معرفتها؟ وأما السعادة البدنية فلا يفي بوصفها إلا الوحي 
والشريعة» وبمثل ذلك يعرف حد الشقاوة الروحانية التي لأنفس الفجارء وأنها 
أشد إيلامًا وإيذاء من الشقاوة التي أوعدوا بحلولها بهم بعد البعثء ويعرف أن 
تلك الشقاوة على من تدوم وعمن تنقطع. وأما التي تختص بالبدن» فالشريعة 
أوقفتهم على صحتهاء دون النظر والعقل وحده. وأما الشقاوة الروحانية؛ فإن 
العقل طريق إليها من جهة النظر والقياس والبرهان» والجسمانية تصح بالنبوة 
التي صحت بالعقل ووجبت بالدليل وهي متممة للعقلء فإن كل ما لا يتوصل 
العقل إلى إثبات وجوده أو وجوبه بالدليل فإا يكون معه جوازه فقطء فإن النبوءة 


تعريف الفلسفة وتقسيمها عند الإسلاميين 


تعقد على وجوده أو عدمه فصلء وقد صح عنده صدقها فيتم عنده ما صح وقصر 
عنه من معرفته). 

ولما فرغ ابن سينا من الكلام على أقسام الحكمة قال: 

«وإذ قد أتى وصفنا على الأقسام الأصلية والفرعية للحكمة: فقد حان لنا 
أن نعرف أقسام العلم الذي هو آلة للإنسان موصلة إلى كسب الحكمة النظرية 
والعملية؛ واقية عن السهو والغلط في البحث والروية» مرشدة إلى الطريق الذي 
يجب أن يسلك في كل بحث ومعرفة حقيقة الحد الصحيحء وحقيقة الدليل 
الصحيح الذي هو البرهان» وحقيقة الجدلي المقارب للبرهان» وحقيقة الاإقناعي 
القاصر عنهماء وحقيقة المغالطى المدّس'' منهماء وحقيقة الشعري الموهم تخيلا . 
وهو صناعة المنطق». 

وعقد فصلاً عنوانه «في الأقسام التسعة للحكمة التي هي المنطق» ذكر فيه 
أقسام المنطق التسعة» وختم بقوله: 


«فقد دللت على أقسام الحكمة؛ وظهر أنه ليس شيء منها يشتمل على ما 
يخالف الشرع. فإن الذين يدعونها ثم يزيغون عن منهاج الشرع إنما يضلون من 


)0( المدنّس: المحادع . 
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تلقاء أنفسهم ومن عجزهم وتقصيرهم؛ لا أن الصناعة نفسها توجبه؛ فإنها بريئة 
لق 
0# 


وذكر في نهاية الرسالة ما نصه: 

«فجملة العلوم المعقولة المضبوطة في هذه الرسالة العظيمة ثلاثة وخمسون 
علمًا». 

ولم يبلغ أحد علمناه قبل ابن سينا بالعلوم العقلية أو العلوم الفلسفية هذا 
العدد. وقد جعل المنطق آلة للعلوم العقلية أو الفلسفة بقسميها النظري والعملي؛ 
ثم أسماه مع ذلك حكمة. 


وذكر في فروع العلم الإلهي علم الوحي وعلم المعادء وهو في ذلك يقارب 
سلكه في «منطق المشرقيين» فقال: 

شٍ ذكر العلوم: إن العلوم كثيرة) والشهوات لها مختلفة ولكنها 
تنقسم - أول ما تنقسم - 3 قسمين: 


)١(‏ ص5507 - 568 الرسالة التاسعة في أقسام العلوم» العقلية لابن سينا من «مجموعة الرسائل»؛ مطبعة 
كردستان العلمية بمصر سنة 778٠اه‏ وهي الخامسة من «تسع رسائل في الحكمة والطبيعيات». 
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علوم لا يصلح أن تبري أحكامها الدهر كله بل في طائفة من الزمان ثم 
تسقط بعدهاء أو تكون مغفولاً عن الحاجة إليها بأعيانها برهة من الدهر ثم يدل 
عليها من بعد. 


وعلوم متسماوية النسب إلى جميع أجزاء الدهن وهذه العلوم أولى العلوم 
بأن تسمى «حكمة». 


وهذه منها «أصول» ومنها «توابع وفروع». وغرضنا ها هنا هو في الأصول . 
وهذه التي سميناها توابع وفروعًاء فهي كالطب والفلاحة, وعلوم جزئية تنسب 
إلى التنجيم وصنائع أخرى لا حاجة بنا إلى ذكرها. 


وتنقسم «العلوم الأصلية» إلى قسمين أيضًا: فإن العلم لا يخلو: إما أن 
ينتفع به في أمور العالم الموجودة وما هو قبل العالم. ولا يكون قصارى طالبه أن 
يتعلمه حتى يصير آلة لعقله يتوصل بها إلى علوم هي «علوم أمور العالم وما قبله», 
وإما أن ينتفع به من حيث يصير آلة لطالبه فيما يروم تحصيله من العلم بالأمور 
الموجودة في العالم وقبله. 


والعلم الذي يطلب ليكون آلة - قد جرت العادة في هذا الزمان وفي هذه 
البلدان أن ب يسمى دعام 0 آخرين أسمًا آخره لكننا ثو3 90 


(1) ؤي نفضل. 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 


2-0 5ظ 5 


صصح 100 


وإغا يكون هذا العلم آلة في سائر العلوم ؛ لأنه يكون علما منبهًا على الأصول 
التي يحتاج إليها كل من يقتنص المجهول من العلوم باستعمال للمعلوم على 
نحو وجهة يكون ذلك النحو وتلك الجهة مؤديًا بالباحث إلى الاحاطة بالمجهول, 
فيكون هذا العلم مشيرًا إلى جميع الأنحاء والجهات التي تنقل الذهن من المعلوم 
إلى المجهول. وكذلك يكون مشيرًا إلى جميع الأنحاء والجهات التى تضل الذهن 
وتوهمه استقامة مأخذ نحو المطلوب من المجهول ولا يكون كذلك ؛ فهذا هو أحد 


قسمي العلوم . 


وأما القسم الآخرء فهو ينقسم أيضًا - أول ما ينقسم - قسمين؛ لأنه إما 
أن تكون الغاية في العلم تزكية النّفْس'' بما يحصل لها من صورة المعلوم فقطء 
وإما أن تكون الغاية ليس ذاك فقطء بل وأن يعمل الشيء الذي انتقشت صورته 
ف التفسن» 

فيكون الأول: تتعاطى به الموجودات لا من حيث هي أفعالنا وأحوالناء 
لنعرف أصوب وجوه وقوعها منا وصدورها عنا ووجودها فيناء والثاني : يلتفت فيه 


لفت موجودات هي أفعالنا وأحوالنا لنعرف أصوب وجوه وقوعها منا وصدورها 
عنا ووجودها فينا. 


)١(‏ تزكية النّفْس: تطهيرها وإصلاحها. 


تعريف الفلسفة وتقسيمها عند الإسلاميين 


والمشهود من أهل الزمان أنهم يسمون الأول «علمًا نظريّاه؛ لأن غايته 
القصوى نظرء ويسمون الثاني منها «عمليًا»؛ لأن غايته عمل. 

وأقسام العلم النظري أربعة؛ وذلك لأن الأمور إما مخالطة للمادة المعينة 
حدًا وقوامًاء فلا يصلح وجودها في الطبع في كل مادة: ولا يعقل إلا في مادة معينة 
مثل الإنسانية والعظمية؛ وإن كانت بحيث لا يمتنع الذهن, في أول نظرة» عن 
أن يحلها كل مادة فيكون على سبيل من غلط الذهن بل يحتاج الذهن ضرورة 
في الصواب أن ينصرف عن هذا التجويزء ويعلم أن ذلك المعنى لا يحل مادة 
إلا إذا حصل معنى زائد يهيئها له. وهذا كالسواد والبياضء فهذا!'" من قبيل 
الموجودات والأمور. 

وإما أمور مخالطة أيضًا كذلك. والذهن وإن كان يحوج”'' في صحة تصور 
كثير منها إلى إلصاقه بما هو مادة أو جار مجرى المادة» فليس يمتنع عنده وعند 
الوجود أن لا يتعين له مادة» وكل مادة تصلح لأن تخالطه ما لم يمنع مانع . 

وليس يحتاج في الصلوح له إلى مهد يخصصه به مثل الثلاثية والثنائية من 
حيث هي متكونة ويعرض لها الجمع والتفريق» ومثل التدوير والتربيع وجميع مالا 


يفتقر وجوده ولا تصوره إلى تعين مادة لهء وهذا قبيل ثان في الأمور والموجودات. 


(1) لعلها: فهذا قبيل من الموجودات والأمور. 
زفق يحوج: يحتاج . 
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وإما أمور مباينة للمادة والحركة أصلاً فلا تصلح لأن تخلط بالمادة ولا في 
التصور العقلي الحق» مثل الخالق الأول تعالى» ومثل ضروب من الملائكة. وهذا 
قبيل ثالث من الموجودات. 

وإما أمور ومعان قد تخالط المادة وقد لا تخالطهاء فتكون في جملة ما يخخالط 
وفي جملة ما لا يخالط» مثل الوحدة والكثرة» والكلي والجزئي» والعلة والمعلول . 


كذلك أقسام العلوم النظرية أربعة» لكل قبيل علم. وقد جرت العادة بأن 
يسمى العلم بالقسم الأول «علمًا طبيعيًاة؛ وبالقسم الثاني «رياضيّاه وبالقسم 
الثالث «إلهيّاه» وبالقسم الرابع «كليّاه, وإن لم يكن هذا التفصيل متعارفًا. فهذا 
هو العلم النظري. 


وأما «العلم العملي» فمنه ما يعلم كيفية ما يجب أن يكون عليه الإنسان 
في نفسه وأحواله التي تخصه. حتى يكون سعيدًا في دنياه هذه وفي آخرته. وقوم 
يخصون هذا باسم «علم الأخلاق». 

ومنه ما يعلم كيف يجب أن يجري عليه أمر المشاركات الإنسانية لغيره» 
حتى يكون على نظام فاضل: إما في المشاركة الجزئية وإما في المشاركة الكلية» 
والمشاركة الجزئية هي التي تكون في منزل واحدء والمشاركة الكلية هي التي 
تكون في المدينة. 
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وكل مشاركة فإنما تتم بقانون مشروع» وجتول لذلك القأنون المشروع يراعيه 
ويعمل عليه ويحفظه. ولا يجوز أن يكون المتولىي لحفظ المقنن في الأمرين جميعًا 
إنسان واحد؛ فإنه لا يجوز أن يتولى تدبير المنزل من يتولى المدينة» بل يكون 
للمدينة مدبرء ولكل منزل مدبر آخر؛ ولذلك يحسن أن يفرد «تدبير المنزل» 
بحسب المتولي بابّا مفردًاء و«تدبير المدينة» بحسب المتولي بابّا مفردًا ولا يحسن 
أن يفرد التقنين للمنزل والتقنين للمدينة كل على حدة؛ بل الأحسن أن 
يكون المقنن لما يجب أن يراعى في خاصة كل شخصء وفي المشاركة الصغرى 
وفي المشاركة الكبرى شخص واحد بصناعة واحدة وهو «النبي». وأما المتولي 
للدي ركيت ريعب انان ارين 01ل سكل وق اشاتان 
جعلت كل تقنين بابًا آخرء فعلت ولا بأس بذلك. لكتك تيد الأحسن أن يفرد 
العلم بالأخلاق والعلم بتدبير المنزل والعلم بتدبير المدينة كل على حدة: وأن 
تجعل الصناعة الشارعة وما ينبغي أن تكون عليه أمرًا مفردّاء وليس قولنا: «وما 
ينبغي أن تكون عليه» مشيرًا إلى أنها صناعة ملفقة مخترعة ليست من عند الله 
ولكل إنسان ذي عقل أن يتولاهاء كلا! بل هي من عند الله؛ وليس لكل إنسان 
ذي عقل أن يتولاها. ولا حرج علينا إذا نظرنا في أشياء كثيرة - مما يكون من 
عند الله - أنها كيف ينبغي أن تكون؟ 


فلتكن هذه العلوم الأربعة أقسام العلم العملي» كما كانت تلك الأربعة 
أقسام العلم النظري. 
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وليس من عزمنا أن نورد في هذا الكتاب جميع أقسام العلم النظري والعلم 
العملي؛ بل نريد أن نورد من أصناف العلوم هذا العدد: نورد منه «العلم الآلي»؛ 
ونورد «العلم الكلي»» ونورد «العلم الإلهي». ونورد «العلم الطبيعي الأصلي»؛ 
ونورد من العلم العملي القدر الذي يحتاج إليه طالب النجاة؛ وأما العلم الرياضي 
فليس من العلم الذي يُحْتَلف فيه. 

والذي أوردناه منه في «كتاب الشفاء» هو الذي نورده ها هنا لو اشتغلنا 
بإيراده» وكذلك الحال في أصناف من العلم العملي لم نورده ها هنا. وهذا هو 
حين نشتغل بإيراد «العلم الآبي» الذي هو «المنطق12". 

مَيّرْ ابن سينا في هذا الفصل العلم الحكمي بأنه لا يتغير بتغير الأمكنة 
والأزمان ولا يتبدل بتبدل الدول والأديان» وكما تسمى هذه العلوم الحكمية 
يقال لها العلوم الحقيقية أيضًاء أي العلوم الثابتة على مر الدهور والأعوام . وجعل 
العلوم النظرية على أربعة أقسامء والعلوم العملية على أربعة أقسام كذلك؛ 
والتقسيم على هذا الوجه لم يسبق إليه. 


وقد بين حدود ما بين الشريعة والفلسفة بقسميها: النظري والعملى بيانًا 
كمّل به مالم يستوفه الفارابي؛ فإن الفارابي إنما عرض للقسم العلمي من الدين 
ومن الفلسفة فيما نقلناه من كتاب «الجمع بين رأيي الحكيمين». 


(1) منطق المشرقيين؛ ابن سيناء ص © -8. 
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بقي أن ابن سينا لم يَفُنهِ أن يشرح ما أجمله الفارابي من التنبيه على 
مكانة العلم الإلهي بين العلوم الفلسفية؛ فقال في «الشفاء» في الفصل الأول من 
المقالة الأولى من جملة الإلهيات في ابتداء طلب موضوع الفلسفة الأولى لتبيين 
إنيته'') في العلوم : 

«وأيضًا قد كنت تسمع أن ههنا فلسفة بالحقيقة وفلسفة أولى. وأنها تفيد 
تصحيح مبادئ سائر العلوم وأنها هي الحكمة بالحقيقة؛ وقد كنت تسمع تارة أن 
الحكمة هي أفضل علم بأفضل معلوم؛ وأخرى أن الحكمة هي المعرفة التي هي 
أصح معرفة وأتقنهاء وأخرى أنها العلم بالأسباب الأولى للكل ؛ وكنت لا تعرف 
ما هذه الفلسفة الأولى وما هذه الحكمة؛ وهل الحدود والصفات الثلاث لصتاعة 
واحدة أو لصناعات مختلفة كل واحدة منها تسمى حكمة. ونحن نبين لك 
الآن أن هذا العلم الذي نحن بسبيله هو الفلسفة الأولى؛ وأنها الحكمة المطلقة» 
وأن الصفات الثلاث التي ترسم بها الحكمة هي صفات صناعة واحدة وهي 
هذه الصناعة»!". ثم يقول بعد هذا: «فهذا العلم يببحث عن أحوال الموجود 
والأمور التي هي له كالأقسام والأنواع» حتى يبلغ إلى تخصيص يحدث معه 
موضوع العلم الطبيعي فيسلمه إليه» وتخصيص يحدث معه موضوع الرياضي 
فيسلمه إليه. وكذلك في غير ذلكء وما قبل ذلك التخصيص فكالمبدأ فنبحث 


التحقق» وتحقق الوجود العينى من حيث رتبته الذاتية». 
(؟) «الشفاء»: ابن سيناء الإلهيات, الجملة الأولى» المقالة الأوإلى» الفصل الأول. 
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عنه ونقرر حاله. فيكون إذن مسائل هذا العلم بعضها في أسباب الموجود المعلول 
بما هو موجود معلول. وبعضها في عوارض الموجود. وبعضها في مبادئ العلوم 
الجزئية» فهذا هو العلم المطلوب في هذه الصناعة» وهو الفلسفة الأولى؛ لأنه العلم 
بأول الأمور في الوجود, وهو العلة الأولى وأول الأمور في العموم؛ وهو الوجود 
والوحدة. وهو أيضًا الحكمة التي هي أفضل علم بأفضل معلوم؛ فإنها أفضل علم 
أي اليقين بأفضل معلوم, أي بالله تعالمى وبالأسباب من بعده؛ وهو أيضًا معرفة 
الأسباب القصوى للكلء وهو أيضًا المعرفة بالله» وله حد العلم الإلهي الذي هو 
أنه علم بالأمور المفارقة للمادة في الحد والوجود»7". 


ما بعد ابن سينا 
والحديث عن الصلة بين الفلسفة والكلام والتصوف 


أما ما يتعلق بتعريف الحكمة وتقسيمها بعد ابن سينا فيوشك ألا يخرج 
عن الاستمداد من تلك التعاريف والتقاسيم التي أوردتاها. ونكتفي في بيان 
جملة ذلك بما ذكره مصطفى بن عبد الله كاتب جلبي المشهور باسم حاجي 
خليفة, المتوفى سنة /51١اه‏ (1668م) في كتاب «كشف الظنون عن أسامى 
الكتب والفنون»: «علم الحكمة: وهو علم يبحث فيه عن حقائق الأشياء على 
ما هي عليه في نفس الأمر بقدر الطاقة البشرية. وموضوعه: الأشياء الموجودة 


(1) الكتاب نفسه الفصل الثاني. 
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في الأعيان والأذهانء وعرفه بعض المحققين بأحوال أعيان الموجودات على ما 
هي عليه في نفس الأمر بقدر الطاقة البشرية؛ فيكون موضوعه الأعيان الموجودة. 
وغايته: هي التشريف بالكمالات في العاجل» والفوز بالسعادة الأخروية في 
الآجل . وتلك الأعيان إما الأفعال والأعمال التي وجودها بقدرتنا واخحتيارنا أولاً. 
فالعلم بأحوال الأول من حيث يؤدي إلى إصلاح المعاش والمعاد يسمى حكمة 
عملية؛ والعلم بأحوال الثاني يسمى حكمة نظرية؛ لأن المقصود منها حصل 
بالنظر. وكل منهما ثلاثة أقسام. أما العملية؛ فلأنها إما علم بمصالم شخص 
بانفراده ليتحلى بالفضائل ويتخلى عن الرذائل؛ ويسمى تهذيب الأخلاق» 
وقد ذكر في علم الأخلاق؛ وإما علم بمصالح جماعة متشاركة في المنزل كالوالد 
والمولود» والمالك والمملوك؛ ويسمى تدبير المنزل» وقد سبق في التاء؛ وإما علم 
بمصالح جماعة متشاركة في المدينة ويسمى السياسة المدنية» وسيأتي في السين. 
وأما النظرية؛ فلأنها إما علم بأحوال ما لا يفتقر في الوجود الخارجيء والتعقل 
إلى المادة كالإله» وهو علم الإلهي وقد سبق في الألف؛ وإما علم بأحوال ما 
يفتقر إليها في الوجود الخارجي دون التعقل كالكرة» وهو علم الأوسط ويسمى 
بالرياضي والتعليمي وسيأتي في الراء؛ وإما علم بأحوال ما يفتقر إليها في الوجود 
الخارجي والتعقل كالإنسان, وهو العلم الأدنى» ويسمى بالطبيعي وسيأتي في 
الطاء. وجعل بعضهم ما لا يفتقر إلى المادة أصلاً قسمين: 
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«ما لا يقارنها مطلقًا كالإله والعقول, وما يقارنهاء لكن على وجه الافتقار 
كالوحدة والكثرة وسائر الأمور العامة؛ فيسمى العلم بأحوال الأول علمًا 
إلهيّاء والعلم بأحوال الثاني علمًا كليّا وفلسفة أولى»!". واختلفوا في أن المنطق 
من الحكمة أم لاء فمن فسرها بما يخرج النفس إلى كمالها الممكن في جانبي 
العلم والعمل جعله منهاء بل جعل العمل أيضًا منهاء وكذا من ترك الأعيان 
من تعريفها جعله من أقسام الحكمة النظرية إذ لا يبحث فيه إلا عن المعقولات 
الثانية التي ليس وجودها بقدرتنا واختيارنا؛ وإما من فسرها بأحوال الأعيان 
الموجودة؛ وهو المشهور بينهاء فلم يعده منها؛ لأن موضوعه ليس من أعيان 
الموجوداتء والأمور العامة ليست بموضوعات بل محمولات تثبت للأعيان 
فتدخل في التعريف. 

ومن الناس من جعل الحكمة اسمًا لاستكمال النفس الإنسانية في قوتها 
النظرية أي خروجها من القوة إلى الفعل في الإدراكات التصورية والتصديقية 
بحسب الطاقة البشرية» ومنهم من جعلها اسمًا لاستكمال القوة النظرية 


)١(‏ في كتاب «مفاتيح العلوم» لأبي عبد الله محمد بن أحمد بن يوسف الكاتب الخوارزمي المتوقى سنة 71م 
(917م): «الفلسفة» مشتقة من كلمة يونانية وهى «فيلاسوفيا» ومعناها محبة الحكمة. فلما أعربت قيل 
«فيلسوف» ثم اشتقت «الفلفة» منه. ومعنى الفلسفة علم حقائق الأشياء والعمل با هو أصلح. وتنقسم 
قسمين: أحدهما الجزء النظريء والآخر الجزء العملي. ومنهم من جعل المنطق حرقًا (لعلها: جزءًا) ثالكًا غير 
هذين؛ ومنهم من جعله جزءًا من أجزاء العلم النظري؛ ومنهم من جعله آلة للفلسفة؛ ومنهم من جعله جزءًا 
منها وآلة لها. ص 5"؛ المطبعة السلفية. 
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بالإدراكات المذكورة» واستكمال القوة العملية باكتساب الملكة التامة على 
الأقوال'' الفاضلة المتوسطة بين طرفي الإفراط والتفريط. 


وكلام الشيخ في «عيون الحكمة» يُشْعر بالقول الأول» وهو جعل الحكمة 
اسمًا للكمالات المعتبرة في القوة النظرية فقط ؛ وذلك لأنه فسر الحكمة باستكمال 
النفس الإنسانية بالتصورات والتصديقات؛ سواء كانت في الأشياء النظرية أو في 
الأشياء العملية» فهي مفسرة عنده باكتساب هذه الإدراكات. وأما اكتساب 
الملكة التامة على الأفعال الفاضلة فما جعلها جزءًا منهاء بل جعلها غاية للحكمة 
العملية». 


حكمة الإشراق 


«وأما حكمة الإشراق فهي من العلوم الفلسفية بمنزلة التصوف من العلوم 
الإسلامية» كما أن الحكمة الطبيعية والإلهية منها بمنزلة الكلام منها. وبيان 
ذلك أن السعادة العظمى والمرتبة العليا للنفس الناطقة هي معرفة الصانع بما له 
من صفات الكمال والتنزه عن النقصان. وبما صدر عنه من الآثار والأفعال في 
النشأة الأولى والآخرة وبالجملة معرفة المبدأ والمعاد. والطريق إلى هذه المعرفة من 
وجهين: أحدهما طريقة أهل النظر والاستدلال» وثانيهما طريقة أهل الرياضة 
والمجاهدات. والسالكون للطريقة الأولى إن التزموا ملة من ملل الأنبياء - عليهم 


)١(‏ لعلها: الأفعال. 
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الصلاة والسلام - فهم المتكلمون» وإلا فهم الحكماء المشاءون» والسالكون 
إلى الطريقة الثانية إن وافقوا في رياضتهم أحكام الشرع فهم الصوفية؛ وإلا فهم 
الحكماء الإشراقيون» فلكل طريقة طائفتان. وحاصل الطريقة الأولى الاستكمال 
بالقوة النظرية والترقي في مراتبها الأربعة» أعني مرتبة العقل الهيولي» والعقل 
بالفعلء والعقل بالملكة» والعقل المستفاد. والأخيرة هى الغاية القصوى لكونها 
عبارة عن مشاهدة النظريات التى أدركتها النفس بحيث لا يغيب عنها شيء» 
ولهذا قيل: لا يوجد المستفاد لأحد في هذه الدار بل في دار القرار» اللهم إلا 
بعض المتجردين من علائق البدن والمنخرطين في سلك المجردات(". 


)١(‏ في كتاب «كشاف اصطلاحات الفنون» ما خلاصته: مراتب القوة النظرية أربعة: 

)١(‏ العقل الهيولاني - وهو الاستعداد المحض لإدراك المعقولات» وهو قوة محضة نخالية عن الفعل كما 
للأطفال؛ فإن لهم في حال الطفولة وابتداء الخلقة استعدادًا محضًا وإلا امتنع اتصاف النفس بالعلوم: وكما 
تكون النفس في بعض الأوقات خالية عن مبادئ نظرية من النظريات فهذه الحال عقل هيولاني للنفس باعتبار 
هذا النظري. (؟) العقل بالملكة - وهو العلم بالضروريات» واستعداد النفس بذلك لاكتساب النظريات منهاء 
وما هو إلا الإحساس بالجزئيات والتنبه لما بينها من المشاركات والمباينات. فإما النفس إذا أحست بجزئيات 
كثيرة وارتسمت صورها في آلاتها الجسمانية ولاحظت نسبة بعضها إلى بعض استعدت لأن يفيض عليها من 
المبدأ صور كلية وأحكام تصديقية فيما يينهاء فالمراد بالضروريات أوائل العلوم وبالنظريات ثوانيها. (؟) العقل 
بالفعل - وهو ملكة استنباط النظريات من الضروريات أي صيرورة الشخص بحيث متى شاء استحضر 
الضروريات ولاحظها واستنتج منها النظريات؛ وهذه الحالة إنما تحصل إذا صارت طريقة الاستنباط ملكة 
راسخة؛ وقيل هو حصول النظريات وصيرورتها بعد استنتاجها من الضروريات بحيث يستحضرها متى 
شاء بلا تجشم كسب جديدء فالعقل بالفعل على الأول ملكة الاستنباط والاستحصال. وعلى الثاني ملكة 
الاستحضار. (5) العقل المستفاد - هو أن تحصل النظريات مشاهدة. ووجه الحصر في الأربع أن القوة النظرية 
إغا هى لاستكمال النفس الناطقة بالإدراكات المعتد بهاء وهى الكسبية لا البديهيات التي تشاركها فيها 
الحيوانات: ومراتب النفس في هذا الاستكمال منحصرة في نفس الكمال واستعدادهء فالكمال هو العقل 
المستفاد أي مشاهدة النظريات. والاستعداد إما قريبء وهو العقل بالفعل؛ أو بعيد: وهو العقل الهيولاني» أو 
متوسطء وهو العقل بالملكة. 
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وحاصل الطريقة الثانية الاستكمال بالقوة العملية والترقى في درجاتها 
التي أولها: تهذيب الظاهر باستعمال الشرائع والنواميس الإلهية. 


وثانيها: تهذيب الباطن عن الأخلاق الذميمة. 


وثالئها: تحلي النفس بالصور القدسية الخالصة عن شوائب الشكوك 
والأوهام. 

ورابعها: ملاحظة جمال الله وله وجلاله. وقصر النظر على كماله. والدرجة 
الثالئة من هذه القوةء وإن شاركتها المرتبة الرابعة من القوة النظرية» فإنها تفيض 
على النفس منها صور المعلومات على سبيل المشاهدة كما في العقل المستفاد» 
إلا أنها تفارقها من وجهين: 

أحدهما: أن الحاصل المستفاد لا يخلو عن الشبهات الوهمية؛ لأن الوهم 
له استيلاء في طريق المباحثة» بخلاف تلك الصور القدسية. فإن القوى الحسية 
قد سخرت هناك للقوة العقلية فلا تنازعها فيما تحكم به. 

وثانيهما: أن الفائض على النفس في الدرجة الثالثة قد تكون صورًا كثيرة 
استعدت النفس بصفائها عن الكَدُورات7"» وصقالتها”"» عن أوساخ التعلقات» 
لأن تفيض تلك الصور عليهاء كمرآة صقلت وحوذي بها ما فيه صور كثيرة» 


)١(‏ الكدُورات: الشوائب. 
(؟) صقالتها: لمعانها وبريقها. 
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فإنه يتراءى فيها ما تسع من تلك الصور. والفائض عليها في العقل المستفاد هو 
العلوم التي تناسب تلك المبادئ التي رتبت معًا للتأدي إلى مجهول» كمرآة صقل 
شيء يسير منها فلا يرتسم فيها إلا شيء قليل من الأشياء المحاذية لها. ذكره 
ابن خلدون في المقدمة»!") 


طريق النظر وطريق التصفية 


ولطاش كبرى زاده اتوي سنة 5ه (1604 - 00 ام) قول مفصل 
في الفرق بين طريقي النظر والتصفية» وحجة أهل كل منهما في المفاضلة بينهماء 
نورده فيما يلي: 


«المقدمة الرابعة في بيان النسبة بين طريق النظر وطريق التصفية - اعلم 
أن الكل متفقون على أن السعادة الأبدية» والسيادة السرمدية: لا تتم إلا بالعلم 
والعمل» وأنهما توأمان. وله توجيهان: 


ادهها: الاق الشهور ومو اناا يدير الجا ينما لبوق الاجر ١‏ الا 
بدون العمل وبال» والعمل بلا علم ضلال. وقال الله تعالى: ماله يصَعد الْكرٌ 
لطب وَالْمَمَل) صَسْيِحٌ ترَفّعَة, #[فاطر/ .]٠١‏ وثانيهما: أن كلامنهما ثمرةللآخر؛ 
مثلا إذتمهر الرجل في اكتساب العلم وحذق فيه؛ لا مندوحة له عن العمل بموجبه 
إذ لوقصر في العمل لم يكن في عمله كمال ؛ وأيضًا إذا باشر الرجل العمل وجاهد 


.5456- 4 ص55‎ ١ كشف الظنون؛ مطبعة دار السعادة. ج‎ )١( 
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فيه وارتاض حسبما بينوه من الشرائط؛ ينصب على قلبه العلوم النظرية بكمالهاء 
كما قال الله تعاللى: :9 وَالينَسَهَدُوأ فا ليت سلا 4[ العنكبوت / 8 
وهاتان طريقتان» والأول منهما طريقة الاستدلال» والثاني طريقة المشاهدة. 
والأول: درجة العلماء الراسخين, والثاني: درجة الصديقين؛ وقد ينتهي كل من 
الطريقتين إلى الأخرى فيكون صاحبه مجمعًا للبحرين: أي بحري الاستدلال 
والمشاهدة؛ أو العلم والعرفان أو الشهادة والغيب. 


وإذًا عرفت أن السالكين إلى الحق مع كثرة الطرق وخروجها عن حد 
الإحصاء نوعان: أحدهما: ما يبتدئ من طريق العلم إلى العرفان» ومن طريق 
الشهادة إلى الغيب؛ وثانيهما: ما ينجلي الحق له بالجذبة الإلهية فيبتدئ من الغيب» 
ثم ينكشف له عالم الشهادة. 

قال بعض العارفين: يشبه أن يكون الأول طريقة الخليل» حيث ابتدأ من 
الاستدلال بأفول الشمس والقمر إلى وجود رب العالمين؛ والثاني طريقة الحبيب 
حيث ابتدأ بشرح الصدور وكشف له سُبْحَان!'! وجه ذي الجلال وأحرقته حتى 
انمحق جميع ما أدركه وتلاشى في ذاته. ولم يبق له لحظة إلى نفسه لفئائه عن نفسه 
فتحقق رتبة كل شيء هالك إلا وجهه ذوقًا وحالاً لا علمًا وقالاً. هذا حال الجامعين 


بين المرتبتين. وأما السالكون إلى إحدى الطريقتين» فقد اختلفوا. 


)١(‏ سُبُحات وجه الله تعالى بضمتين جلالته. «مختار الصحاح». 
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وقال أرباب النظر: الأفضل طريق النظر؛ لأن طريق التصفية صعب الوصول ؛ 
لأن مسلكها وعر وإفضاؤها إلى المقصد بعيد؛ لأن محو العلائق إلى حد يؤدي إلى 
انكشاف المعارف متعذرء بل قريب من الممتنع وإن أفضى إلى المقصد فثباته أبعد 
منه إذ أدنى وسواس وخاطر يمحو ما حصل ويقطع ما وصل . على أنه قد يفسد المزاج 
ويختلط العقل في أثناء تلك المجاهدات الصعبة والرياضات الشاقة. وقال أرباب 
التصفية: العلوم الحاصلة بالنظر لا تصفو في الأكثر عن شوب أحكام الوهم. ولا 
تخلص عن مخالطة الخيال في الغالب. ولهذا كثيرًا ما يقيسون الغائب على الشاهد 
فيضلون ويُضلون كما تراه في أكثر مذاهب الاعتزال وغير ذلك من اعتقادات 
الجهال من أصحاب الضلالء وأيضًا لا يتخلصون في مناظراتهم ومباحثاتهم عن 
اتباع الأهواء والعادات بخلاف التصوف فإن ذلك تصفية للروح وجلاء للنفوس 
وتطهير القلوب عن أحكام النفس وتخخليتها عن الأوهام والخيالاتء فلا يبقى إلا 
الانتظار للفيض من العلوم الإلهية الحقة فتنكشف عليهم علوم إلهية ومعارف ربانية» 
ويرد عليهم وارد إلهام هو حديث عهد بربه. وأما وعورة المسلك وبعده فلا يقدح في 
قوة اليقين وصحة العلم مع أنه يسير على ما يسّره الله تعالى من السالكين سبل 
أنبيائه والمتبعين لكمال أوليائه. وأما اختلال المزاج» فإن وقع فيقبل العلاج؛ لأنهم 
كما أنهم أطباء النفوس والأرواح كذلك عارفون أحوال الأبدان والأشباح فالرياضة 
على ما شرطوه من الآداب والأحوال أمان من الفساد والاختلال» وخلاص من 
الأفزاع والأهوال. يحكى أن أهل الصين والروم في زمان قديم» تباهوا في صناعة 
النقش والترسيم» وطال بينهم النزاع والجدالء ودار بينهم الكلام في النقص 
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والكمال. حتى أدى الافتخار في هذا الشأن إلى الاختبار والامتحان. فعين لكل 
من الطائفتين جدار بينهما حجاب ليتميز الكامل من الناقص في هذا الباب؛ 
فجمع أهل الصين من الأصباغ العجيبة والألوان الغريبة» وتكلفوا الصنائع النادرة 
والرسوم الباهرة» حتى استفرغوا المجهود في تحصيل المقصودء واشتغل أهل الروم 
عن الترسيم بالتتصقيل» وعرفوا أن ترك التخلية إلى التحلية هو التكميل؛ فلما كشف 
الغطاء وارتفع الحجاب لمعرفة الخال بين الأصحابء رأوا أن جانب أهل الروم تلألاً 
لجميع نقوش أهل الصين مع زيادة الصفاء ولطافة الصقالة والجلاء. فهذا مثال العلوم 
النظرية والكشفية؛ والأول يحصل من طريق الحواس بالكد والعناء» والثاني يحصل 
من اللوح المحفوظ والملاً الأعلى. 


إذا عرفت هذا فاعلم أن المحاكمة بين هذين الفريقين؛ وتعيين الأفضل 
من الطريقين؛ هي أن العلوم مع تكثر فنونها وتعدد شجونها "'منحصرة في أربعة 
أنواع ؛ وذلك لأن الأشياء وجودًا في أربع مراتب: في الأعيان, وفي الأذهان؛ وفي 
العبارة» وفي الكتابة. فالعلوم المتعلقة في الأول من حيث حالها في نفس الأمر 
هي العلوم الحقيقية التي لا تتبدل لاختلاف الأزمان وتجدد املك والأديان؛ 
وهذه تسمى علومًا حكمية إن جرى الباحث عن أحوالها فيها على مقتضى 
عقله وعلومًا شرعية إِنْ بحث عنها فيها على قانون الإسلام والعلوم المتعلقة 
بالثانية هي العلوم الإلهية المعنوية كالمنطق ونحوه والعلوم المتعلقة بالأخيرين 


)١(‏ الشجون: الفنون؛ والغروع التي تتفرع من الشيء الواحد. 
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هي العلوم الآلية اللفظية أو الخطية» وهذه هي العلوم العربية المعتبرة في ديننا هذا 
لورود شريعتنا هذه على لسان العرب وعلى كتابته؛ ثم إن الثلاثة الأخيرة من 
هذه الأنواع لا سبيل إلى تحصيلها إلا بالكسب بالنظرء وأما النوع الأول منها فقد 
يتحصل بالنظر وقد يتحصل بالتصفية»!". 


اصطباع الكلام والتصوف بالفلسفة 


وإذا كانت هذه النصوص تشغر بقوة الصلة بين العلوم الفلسفية وعلم 
الكلام وعلم التصوف الشرعيين فإن ابن خلدون في المقدمة بين-عند كلامه 
على هذين العلمين- في حدوثهما وتدرج كلام الناس فيهما صدرًا بعد صدر 
أنهما اختلطا بالفلسفة في آخر أمرهما يقول ابن خلدون في علم الكلام: «ولقد 
اختلطت الطريقتان - يعني طريقتي المتقدمين من المتكلمين والمتأخرين - عند 
هؤلاء المتأخرين: والتْبّسَت' مسائل الكلام بمسائل الفلسفة بحيث لا يتميز 


أخد الفنين من الآخر)7". 


ويقول ابن خلدون في علم التصوف ما يشبه هذا القول؛ فهو يذكر ما 
نصه: «ثم إن هؤلاء المتأخرين من المتصوفة المتكلمين في الكشف وفيما وراء 
الحسء توغلوا في ذلك» فذهب الكثير منهم إلى الحلول والوحدة كما أشرنا إليه 
لل مفتاح السعادة؛ لطاض كبرى زاده جا ص517 - 35 


(9) التّبّست: اختلطت. 
(؟) المقدمة؛ ابن خلدون. ص/0 4 طبع بيروت سنة 141/8م 


17 د 


وملأوا الصحف منه)”' ويقول في موضع آخر في نفس الفصل : «والذي يظهر من 
كلام ابن دهقان في تقرير هذا المذهب أن حقيقة ما يقولونه في الوحدة شبيه بما 
تقوله الحكماء في الألوان من أن وجودها مشروط بالضوءء فإذا عدم الضوء لم 


تكن الألوان موجودة بوجه)7 . 
التصوف من العلوم الفلسفية في حقيقة أمرهماء ولكنهم يرونهما قريبسي الشبه 
بهذه العلوم ويرون أن الفلسفة طغت عليهما في بعض أدوار تدرجهما؛ فصبغتهما 


بالصبغة الفلسفية. 
علم أصول الفقه والفلسفة 


وعلم أصول الفقه لم جل من أثر الفلسفة أيضًا. وقد أشار إلى ذلك 
ابن خلدون في الفصل الخاص بأصول الفقه وما يتعلق به من الحدل والخلافيات. 
فهو يذكر أن للمتكلمين فيه طريقة عُني بها الناسء والمتكلمون ليسو بعيدين 
من الفلاسفة» ويجعل ابن خلدون علم الخلافيات وعلم الجدل تبعًا لعلم أصول 
الفقه. وهما علمان لا ينكر صلتهما بالمنطق منكر. وعلم الجدل كما في كتاب 
«مفتاح السعادة»: «هو علم باحث عن الطرق التي يُقتدر بها على إبرام أي وضع 


(1) المرجع السابقء ص؟١4.‏ 
(؟) المرجع السابق» ص؟١4.‏ 
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أريدء وعلى هدم أي وضع كان وهذا من فروع علم النظر ومبنى لعلم الخلاف» 
وهذا مأخوذ من الجدل الذي هو أحد أجزاء مباحث المنطق لكنه خص بالعلوم 


الدينية:0 . 


وفي كتاب لأبجد العلوم» بعد نقل كلام «مفتاح السعادة»: «ولا يبعد أن 
يقال إن علم الجدل هو علم المناظرة؛ لأن المآل!'' منهما واحدء إلا أن الجدل 
أخص منه. ويؤيده كلام ابن خلدون في «المقدمة» حيث قال: «هو معرفة آداب 
المناظرة التي تجري بين أهل المذاهب الفقهية وغيرهم ... ولذلك قيل فيه: إنه 
معرفة بالقواعد من الحدود والآداب في الاستدلال التى يتوصل بها إلى حفظ 
رأي وهدمه. كان ذلك الرأي من الفقه أو غيره ...!"". وعلم الخلاف هو كما 
في الكتاب نفسه: «الجدل الواقع بين أصحاب المذاهب الفرعية كأبي حنيفة 
والشافعي وأمثالهماء والفرق بينه وبين علم الجدل بالمادة والصورة فإن الجدل 
بحت عن مواد الأدلة الخلافية» والخلاف بحث عن صورها» . 
وجوه الاستنباطات المختلفة من الأدلة الإجمالية والتفصيلية» الذاهب إلى كل 
منها طائفة من العلماء أفضلهم وأمثلهم أبو حتيفة ... إلخ»". 
6 مفتاح السعادة» طاشس كبرى زادف ج1١‏ ص707. 
)١(‏ المال: المرجع. 
[فيةا المقدمة. ابن خلدون؛ ج7”ء ص155. 


(؛) لعل في العبارة تحريهًا: فإن علم الخلاف أقرب أن يبحث عن المادة» وعلم الجدل عن الصورة. 
(5) المقدمة, أبن خلدون» ج21 ص767. 
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ويقول ابن خلدون في «المقدمة؛ ما خلاصته: «اعلم أن هذا الفقه المستنبط 
من الأدلة الشرعية كثر فيه الخلاف بين المجتهدين باختلاف مداركهم وأنظارهم» 
ثم لما انتهى ذلك إلى الأئمة الأربعة واقتصر الناس على تقليدهمء أقيمت هذه 
المذاهب الأربعة أصول الملةء وأجري الخلاف بين الآخذين بأحكامها مجرى 
الخلاف في النصوص الشرعية والأصول الفقهية: وجرت المناظرات في تصحيح 
كل مقلد مذهب إمامه. وكان في هذه المناظرات بيان مأخذ هؤلاء الأئمة ومثارات 
اختلافهم ومواقع اجتهادهم وكان هذا الصنف يسمى بالخلافيات»!". 


بل قد جعل طاش كبرى زاده فروع علم أصول الفقه أربعة علوم: «علم النظرء 
وهو علم المنطق الباحث عن أحوال الأدلة السمعية أو حدود الأحكام الشرعية؛ 
وعلم المناظرة» وهو علم باحث عن أحوال المتخاصمين ليكون ترتيب البحث بينهما 
على وجه الصواب حتى يظهر الحق بينهما؛ ثم علم الجدل؛ وعلم الخلاف»!". 

وكل هذه العلوم من العلوم العقلية الفلسفية؛ وجعلها فروعًا لعلم أصول 
الفقه يدل على مبلغ اصطباغ هذا العلم بالصبغة الفلسفية. 


)١(‏ المقدمة» ابن خلدون» ص48؟ - 744 طبع الخشاب بمصر. 
(؟) مفتاح السعادق ج37 ص 455-4586 


الفصل الرابع 
الصلة بين الدين والفلسفة عند الاسلاميين 


بقي أمر الصلة بين الفلسفة والدين في رأي فلاسفة الإسلام وغيرهم من 
المؤلفين الإسلاميين» وهو الأمر الذي جعله بعض الغربيين مناط الابتكار في 
الفلسفة الإسلامية؛ وجعله بعضهم سببًا لانقلاب فلاسفة الإسلام مبشرين 
بالدين اللإسلامي ودعاة له. 


(أ) رأي الفلاسفة 


يقول ابن حزم المتوفى سنة 407ه (78١1م)‏ في كتابه «الفصّل في الملل 
والنحل»: «الفلسفة على الحقيقة إنما معناها وثمرتهاء والغرض المقصود نحوه 
بتعلمهاء ليس هو شيئًا غير إصلاح النفس بأن تستعمل في دنياها الفضائل 
وحسن السيرة المؤدية إلى سلامتها في المعاد وحسن سياستها للمنزل والرعية. 
وهذا نفسه؛ لا غيره» هو الغرض في الشريعة. هذا ما لا خلاف فيه بين أحد من 
العلماء بالفلسفة ولا بين أحد من العلماء بالشريعة)!". 


. ص 44 من طبعة القاهرة؛ سنة /11 17م‎ ١ الفصّل في الملل والنحل؛ ابن حزم ج‎ )١( 
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ودعوى ابن حزم أنه لا خلاف بين أحد من الفلاسفة ولا بين أحد من 
العلماء بالشريعة على أن ما ذكره هو غرض الشريعة والفلسفة جميعًا ليست 
دعوى مُسَلّمة. فإن معنى كلام ابن حزم هو أن غرض الفلسفة والشريعة غرض 
عملىء وليس ذلك بمذهب الفلاسفة ولا هو بمذهب الدينيين. 


قال ابن رشد المتوفّى سنة 698 ه (1144م) في كتابه «فصل المقال فيما 
بين الشريعة والحكمة من الاتصال»: «وينبغي أن تعلم أن مقصود الشرع إمما هو 
تعليم العلم الحق والعمل الحق. والعلم الحق هو معرفة الله تعالى وسائر الموجودات 
على ما هي عليه؛ وبخاصة الشريفة منهاء ومعرفة السعادة الأخروية والشقاء 
الأخروي؛ والعمل الحق هو امتثال الأفعال التي تفيد السعادة وتجنب الأفعال 
التي تفيد الشقاء. والمعرفة بهذه الأفعال هو الذي يسمى العلم العملي»''.وقال 
الشهرستاني في كتاب «الملل والنحل»: 

«قالت الفلاسفة: ولما كانت السعادة هي المطلوبة لذاتهاء وإنما يكدح 
الإنسان لنيلها والوصول إليهاء وهي لا تنال إلا بالحكمة؛ فالحكمة تطلب إما 
ليعمل بهاء وإما تُعْلم فقط, فانتقسمت الحكمة قسمين: علمي وعملي ... فالقسم 
العملي هو عمل الخير: والقسم العلمي هو علم الحق»!". 


)01( «فصل المقال» طبع القاهرة ١1*64‏ - 1985 ص58. 
(؟) «لملل والتحل؛ على هامش «الفصل» لابن حزم طبع القاهرة سنة /1811: ج1ء ١57‏ - /161. 


الصلة بين ن الدين والفلسفة عند الإسلاميين 
ال ا ا ا 1 


وبهذا تتشابه غاية الدين وغاية الفلسفة» وإن لم يكن هذا التشابه على 
الوجه الذي قرره ابن حزمء فكلاهما يرمي إلى تحقيق السعادة من طريق 
الاعتقاد الحق وعمل الخير» بل موضوعات الدين وموضوعات القلسفة واحدة» 
وذلك رأي الفارابي في كتابه «تحصيل السعادة» إذ يقول: «فالملة مُحاكية”) 
للفلسفة عندهمء وهما تشتملان على موضوعات بأعيانهاء وكلاهما تعطي 
المبادئ القصوى للموجودات. فإنهما يعطيان علم المبدأ الأول والسبب الأول 
للموجودات» وتعطيان الغاية القصوى التي لأجلها كون الإنسان» وهي السعادة 
القصوى والغاية القصوى في كل واحد من الموجودات الأخر ... وكل ما تعطي 
الفلسفة فيه البراهين اليقينية فإن الملة تعطي فيه الإقناعات والفلسفة تتقدم 
بالزمان الملة»!") 


والدين والحكمة عند هؤلاء الفلاسفة يفيض كلاهما عن واجب الوجود 
على عقول البشر بواسطة العقل الفعالء إذ المعارف كلها صادرة عن واجب الوجود 
بواسطة العقل الفعّال» وحيّا كانت تلك المعرفة أم غير وحي. فلا فرق بين الحكمة 
والدين من جهة غايتهماء ولا من جهة مصدرهما وطريق وصولهما إلى الاإنسان. 
والفرق بين الدين والفلسفة عند الفارابى هو من جهة أن طرق الفلسفة يقينية» أما 
طريق الدين فإقناعي. ومن جهة أخرى تعطي الفلسفة حقائق الأشياء كما هي 
ولا يعطى الدين إلا تمثيلاً لها وتخييلاً. وقد ذكر الفارابي ذلك في مواضع مختلفة 


)١(‏ مُحَاكية: عاثلة. 
)١(‏ «تمصيل السعادة» طبع دائرة المعارف العثمائية» بحيدر أباد الدكن» مسنة 48 17م: ص 41١ - 4١‏ . 
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من كتبه. منها قوله في كتاب «تحصيل السعادة»: «وتفهيم الشيء على ضربين: 
أحدهما أن يعقل ذاته؛ والثاني أن يتخيل بثاله الذي يحاكيه. وإيقاع التصديق 
يكون بأحد طريقين: إما بطريق البرهان اليقيني؛ وإما بطريق الإقناع. ومتى حصل 
علم الموجودات أو تعلمت فإن عقلت معانيها أنفسها ووقع التصديق بها عن البراهين 
اليقينية كان العلم المشتمل على تلك المعلومات فلسفة؛ وإن علمت بأن تخيلت 
بمثالاتها التي تحاكيهاء وحصل التصديق بما خيل منها عن الطرق الإقناعية» كان 
المشتمل على تلك المعلومات بتسمية القدماء ملة»!". 


ويرى ابن سينا أن بين الدين والفلسفة فرقًا آخرء هو أن وجهة الدين عملية 
أصالةٌ» ووجهة الفلسفة بالأصالة نظريةٌ» وهو يقول في رسالة «الطبيعيات»: 


«مبداً «الحكمة العملية» مستفاد من وجهة الشريعة الإلهية وكماللات 
حدودها تتبين بها وتتصرف فيها بعد ذلك القوة النظرية من البشر بمعرفة القوانين 
واستعمالها في الجزئيات.... ومبادئ «الحكمة النظرية» مستفادة من أرباب الملة 
الإلهية على سبيل التنبيهء ومتصرف على تحصيلها بالكمال بالقوة العقلية» على 
صلا الحجة»". 
)١(‏ تحصيل السعادة؛ ص . وقد صححنا آخر كلمة في هذا النص وهي في الأصل المطبوع «ملكة». 


(؟) الطبيعيات من عيون الحكمة, وهي الرسالة الأولى من «تسع رسائل في الحكمة والطبيعيات؛ ص١‏ - ” من 
طبعات بمبى وقسطنطينية والقاهرة. 


الصلة بين الدين والفلسفة عند الإسلاميين 
5 - ا ا فق 


ويقول الشهرستاني ني كتاب «الملل والنحل» في معنى قول ابن سينا ما 
يأتي : «والأنبياء يدوا بأمداد رُوحانية لتقرير القسم العملي؛ وبطرف ما من القسم 
العلمي والحكماء تعرضوا لأمداد عقلية تقريرًا للقسم العلمي؛ وبطرف ما من 
القسم العملي. فغاية الحكيم هو أن يتجلى لعقله كل الكونء ويتشبه بالإله الحق 
تعالى بغاية الإمكان وغاية الدين أن يتجلى له نظام الكون فيقدّر على ذلك 
مصالح العامة حتى يبقى نظام العالم؛ وينتظم مصالح العباد. وذلك لا يتأتى إلا 
بترغيب وترهيب وتشكيل وتخييل. فكل ما وردت به أصحاب الشرائع والملل 
مقدر على ما ذكرناه عند الفلاسفة إلا من أخذ علمه من مشكاة النبوة فإنه ربما 
بلغ إلى حد التعظيم لهم وحسن الاعتقاد في كمال درجتهم»!". 


والتشكيل والتخييل في كلام الشهرستاني خاص بالأمور العلمية» 
فالفلاسفة يقولون» كما يذكره ابن تيمية المتوفّى سنة 8”/اه (13717م) في كتابه 
«موافقة صريح المعقول لصحيح المنقول»: إن الأنبياء أخبروا عن الله وعن اليوم 
الآخرء وعن الجنة والناره بل وعن الملائكة بأمور غير مطابقة للأمر في نفسه. 
لكنهم خاطبوهم با يتخيلون به ويتوهمون به أن الله تعالى جسم عظيم؛ وأن 
الأبدان تعاد وأن لهم نعيمًا محسوسّاء وإن كان الأمر ليس كذلك في نفس الأمر؛ 
لأن مصلحة الجمهور أن يخاطبوا بما يتوهمون به ويتخيلون أن الأمر هكذاء وإن 
كان هذا كذبًا فهو كذب لمصلحة الجمهور؛ إذ كانت دعوتهم ومصلحتهم لا تمكن 


.ه١5117 الملل والتنّْحلء الشهرستاني: ج7» ص 167: من طبعة القاهرة؛ سنة‎ )١( 
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إلا بهذا الطريق. وهؤلاء يقولون: الأنبياء قصدوا بهذه الألفاظ ظواهرهاء وقصدوا 
أن يفهم الجمهور منهم هذه الظواهر وإن كانت الظواهر في نفس الأمر كذبًا وباطلاً 
ومخالقة للحقء فقصدوا إفهام الجمهور بالكذب وبالباطل للمصلحة. ثم إن من 
هؤلاء من يقول: النبي كان يعلم الحق ولكن أظهر خلافه للمصلحة. ومنهم 
من يقول: ما كان يعلم الحق كما يعلمه نظار الفلاسفة وأمثالهم وهؤلاء يفضلون 
الفيلسوف الكامل على النبي.... وأما الذين يقولون: إن النبي كان يعلم ذلك» 
فقد يقولون إن النبي أفضل من الفيلسوف؛ لأنه علم ما علمه الفيلسوف وزيادة» 
وأمكنه أن يخاطب الجمهور بطريقة يعجز عن مثلها الفيلسوف»!". 

وقول ابن تيمية تقرير واضح لآراء الفلاسفة؛ وإن كان في أسلوبه وألفاظه 
ما لم جر به عادةٌ الحكماء. 

هذه خلاصة رأي الفلاسفة الإسلاميين في العلاقة بين الدين والفلسفة. 
وإذا كان الفلاسفة يحاولون غالبًا التوفيق بين الشريعة والحكمة في أسلوب ليس 
فيه عنف ولا نزوع إلى كبرياء» فإن لبعضهم أساليب تكاد تكون مهاجمة للدينيين 
أو دفاعًا بعنف. 

نقل أبو حيان التوحيديء المتوفى سنة 4ه (18-1017١1م)‏ على 
ما استظهره السندوبي طابع كتاب «المقابسات»» وفي «معجم المطبوعات العربية» 


(1) «موافقة صريح المعقول لصحيح المنقول»» على هامش كتاب «منهاج السنة النبوية»» طبع بولاق» سنة 1571م 
جاص" - 5 
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لسركيس أنه توفي سنة ١٠4ه‏ (4١10-١1١1م).‏ عن المقدسي الفيلسوف أنه 
قال: «الشريعة طب المرضى: والفلسفة طب الأصحاء؛ والأنبياء يطبون للمرضى 
حتى لا يتزايد مرضهم وحتى يزول المرض بالعافية فقطء وأما الفلاسفة فإنهم 
يحفظون الصحة على أصحابها حتى لا يعتريهم مرض أصلاً؛ وبين مدبر المريض 
وبين مدبر الصحيح فرق ظاهر وأمر مكشوف؛ لأن غاية تدبير المريض أن ينتقل 
به إلى الصحة: هذا إذا كان الدواء ناجمّاء والطبع قابلأء والطبيب ناصحًا. وغاية 
تدبير الصحيح أن يحفظ الصحة؛ وإذا حفظ الصحة فقد أفاده كسب الفضائل» 
وفرّغه لهاء وعرّضه لاقتنائها. وصاحب هذه ال حال فائز بالسعادة العظمى وقد صار 
مستحقًا للحياة الالهية» والحياة الإلهية هي الخلود والديمومة «والسرمدية». وإن 
كسب من يبرأ من المرض بطب صاحبه الفضائل أيضًاء فليست تلك الفضائل 
من جنس هذه الفضائل ؛ لأن إحداهما تقليدية والأخرى برهانية» وهذه مظنونة 


وهذه مستيقنة) وهذه روحانية وهذه جسمية وهذه دهرية وهذه زمانية». 


أما علماء الدين فمنزعهم غير ذلك المنزع» وهم في أكثر الأمر خصوم 
للفلسفة في غير هَوّادة!'' ولا رفق. ونقول: في أكثر الأمر؛ لأن بعض الدينيين 
من كان للفلسفة في عقولهم أثر لا يخلو طعنهم على الحكمة من رفق. وفي كتاب 


)١(‏ هوّادة: رفق. 
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«اللطائف» لأحمد بن عبد الرزاق المقدسي أن أبا عثمان الجاحظ مدح الفلسفة 
وذمها فيما مدحه وذمه من العلوم؛ معربًا عن قدرته على الكلام وبعد شأوه في 
البلاغة. وقال في الفلسفة مادحًا: «قيل ما الفلسفة؟ قال: أداة الضمائرء وآلة 
الخواطرء ونتائج العقل» وأداة لمعرفة الأجناس والعناصرء وعلم الأعراض والجواهرء 
وعلل الأشخاص والصور, واختلاف الأخلاق والطبائع والسجايا والغرائز»!"' وفي 
باب الذم: «قيل: ما الفلسفة؟ قال: كلام مترجم وعلم مرجم!'.؛ بعيد مداه 
قليل جدواه؛ مَحُوف على صاحبه سَطوة7" الملوك وعداوة العامة»'). والحاحظ 
من المعتزلة بل هو رأس فرقة من فرق المعتزلة تنتسب إليهء وتسمى: «الحاحظية» 
والصلة بين الفلسفة وبين مذاهب الاعتزال معروفة. 


وي العلماء الدينيين من لا صلة لهم بالاعتزال؛ ولكنهم مع ذلك ليسوا 
غرباء عن الفلسفة» وليس في كلامهم عن الصلة بينها وبين الدين تلك الحفوة 
التي نجدها في أساليب المتأخرين؛ ومن هؤلاء العلماء أبو القاسم الحسين بن 
محمد الراغب الأصفهانيء المتوفى سنة 07 هه (4-1108١11م)؛‏ المعتبر من 
أئمة السنة» وصاحب كتاب «الذريعة إلى مكارم الشريعة» الذي قيل: إن الغزالمي 


كان يستصحبه دائمًا ويستحسنه لنفاسته. 


3( اللطائف المقدسي: ص17 
(1) مرججم: ظن من غير دليل. 
(؟) السّطوة: القهر والشدة. 

(4) اللطائف.المقدسيء ص 14. 


الصلة بين الدين والفلسفة عند الإسلاميين 
09 عد 20118 5 للسسُسُسللل لل ل 


يقول الراغب الأصفهاني في كتاب «تفصيل النشأتين وتحصيل 
السعادتين»: «واعلم أن العقل بنفسه قليل الغناءء لا يكاد يتوصل إلا إلى معرفة 
كليات الأشياء دون جزئياتهاء نحو أن يعلم جملة حسن اعتقاد الحق وقول 
الصدق وتعاطي الجميل وحسن استعمال العدالة وملازمة العفة» ونحو ذلك من 
غير أن يعرف ذلك في شيء شيء. والشرع يعرف كليات الأشياء ويبين ما الذي 
يجب أن يعتقد في شيء شيء. وما الذي هو مُعَدٌ له في شيء شيء؛ ولا يعرفنا 
العقل مثلاً أن لحم الخنزير والدم والخمر محرم؛ وأنه يجب أن يُتحامى من تناول 
الطعام في وقت معلوم؛ وأن لا تنكح ذوات المحارمء وأن لا تجامع المرأة في حال 
الحيض؛ فإن أشباه ذلك لا سبيل إليها إلا بالشرع. فالشرع نظام الاعتقادات 
الصحيحة والأفعال المستقيمة؛ والدال على مصالح الدنيا والآخرة» ومن عدل 
عنه فقد ضل سواء السبيل)!". 

والغزامي المتوفى سنة ٠0‏ هه (1711م). مع شدته في الرد على الفلاسفة 
ومعاداة الفلسفة: لم يبلغ في ذلك مبلغ من رد الفلسفة جملة وحرم الاشتغال 
بها من غير تفصيل . وهو يذكر في كتاب تهافت الفلاسفة: «أن الخلاف بينهم 
وبين غيرهم من الفرق ثلاثة أقسام: قسم يرجع النزاع فيه إلى اللفظ؛ وقسم لا 
يصدم مذهبهم فيه أصلاً من أصول الدين؛ والقسم الثالث ما يتعلق النزاع فيه 
بأصل من أصول الدينء كالقول في حدوث العالم» وصفات الصانع» وبيان حشر 


)١(‏ تفصيل النشأتين وتحصيل السعادتين» الأصفهاني؛: ص57 
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الأجساد والأبدان». ثم يقول: «فهذا الغعش ونظائره هو الذي ينبغى أن يظهر 
فساد مذهبهم فيه دون ماعداةن" , 


ويرسم رأي الغزالمي فيما بين الدين والفلسفة من الصلة قولّه في كتاب 
«المنقذ من الضلال» عند الكلام عن الإلهيين من الفلاسفة: «الصنف الثالث: 
الإلهيون؛ وهم المتأخرونء ومنهم مثل سقراط وهو أستاذ أفلاطون» وأفلاطون أستاذ 
أرسطاطاليس» وأرسطاطاليس هو الذي رتب لهم المنطق وهذب العلوم؛ وخمر ما 
لم يكن مخمرًا من قبل» وأنضج لهم ما كان فجّا من علومهم؛ وهم بجملتهم وردوا 
على الصنفين الأولين من الدهرية والطبيعية» وأوردوا في الكشف عن فضائحهم 
ما أغنوا به غيرهم . 92 وك اله ألْمُؤمِنَلِْتَالَ #[الأحزاب / بتقاتلهم. ثم رد 
أرسطاطاليس على أفلاطون وسقراط ومن كان قبله من الإلهيين ردًا لم يقصر 
فيه حتى تبرأ من جميعهم؛ إلا أنه استبقى أيضا من رذائل كفرهم بقايا لم 
يوفق للنزوع عنهاء فوجب تكفيرهم وتكفير متبعيهم من المتفلسفة الإسلاميين 
كابن سينا والفارابي وأمثالهما. على أنه لم يقم بنقل علم أرسطاطاليس أحد 
من المتفلسفة الإسلاميين كقيام هذين الرجلين؛ وما نقله غيرهما ليس يخلو عن 
تخبط وتخليط يتشوش فيه قلب المطالع حتى لا يفهم. وما لا يُفهم. كيف يرد أو 
يقبل؟! 


)١(‏ تهافت الفلاسفة, الغزالي» ص4 - .1١‏ طبع بيروت. 
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الرجلين ينحصر في ثلاثة أقسام : قسم يجب التكفير به؛ وقسم يجب التبديع به. 
وقسم لا يجب إتكاره أصلاً فلنفصله»!". 


وقد يعتبر كلام الغزاي» على ما فيه من قسوة أحياناء رفيقًا إذا قيس إلى 


ويقول الشيخ محمد عبده في «رسالة التوحيد» في وصف موقف الدينيين 
من الفلاسفة منذ عهد الغزالي: «وجاء الغزالمي ومن على طريقته فأخذوا جميع 
ما وجد في كتب الفلاسفة مما يتعلق بالإلهيات» وما يتصل بها من الأمور العامة أو 
أحكام الجواهر والأعراض» ومذاهبهم في المادة وتركيب الأجسامء وجميع ماظنه 
المشتغلون بالكلام يمس شيئًا من مباني الدينء واشتدوا في نقده؛ وبالغ المتأخرون 
منهم حتى كاد يصل بهم السير إلى ما وراء الاعتدال»". 

ومبالغة المتأخرين في معاداة الفلسفة تظهر فيما جاء في «فتاوى ابن الصلاح 
في التفسير والحديث والأصول والعقائد» وابن الصلاح هو أبو عمرو عثمان 
ابن عبد الرحمن تقى الدين الشهرزوري المتوفى سنة 147ه وقد جاء في «فتاواه» 
ما نصه: «مسألة فيمن يشتغل بالمنطق والفلسفة تعلمًا وتعليماء وهل المنطق جملة 
وتفصيلاً مما أباح الشرع تعلمه وتعليمه والصحابة والتابعون والأئمة المجتهدون 


(1) المنقذ من الضلال. الغزاي» ص 86 - 88 من طبعة دمشق الثانية. 
(1) رسالة التوحيد, محمد عبدهء ص17 الطبعة الأولى» سنة 1518ه. 
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من إباحة الشارع ولا استباحه أحد من الصحابة والتابعين والأئمة المجتهدين 
والسلف الصا حين؛ وسائر من يقتدى به من أعلام الأمة وساداتهاء وأركان الأمة 
وقادتها. قد برأ الله الجميع من معرة ذلك وأدناسه؛ فطهرهم من أوصابه. وأما 
استعمال الاصطلاحات المنطقية في مباحث الأحكام الشرعية فمن المنكرات 
المستبشعة والرقاعات المستحدثة» وليس بالأحكام الشرعية: والحمد 8 افتقار 
إلى المنطق أصلاً. وما يزعمه المنطقي للمنطق من أمر الحد والبرهان فقعاقع'') قد 
أغنى الله عنها كل صحيح الذهن, لاسيما من خدم نظريات العلوم الشرعية» 
ولقد تمت الشريعة وعلومهاء وخاض في بحر الحقائق والدقائق علماؤها حيث لا 
منطق ولا فلسفة ولا فلاسفة. ومن زعم أنه يشتغل مع نفسه بالمنطق والفلسفة 
لفائدة يزعمها فقد خدعه الشيطان ومكر به؛ فالواجب على السلطان أن يدفع 
عن المسلمين شر هؤلاء المياشيم''' ويخرجهم عن المدارس ويبعدهم ويعاقب على 
الاشتغال بفنهم؛ ويعرض من ظهر منه اعتقاد عقائد الفلاسفة على السيف أو 
الإسلام لتخمد نارهم وتمحي آثارها وآثارهم: يسّر الله ذلك وعجله؛ ومن أوجب 
هذا الواجب عزل من كان مدرس مدرسة من أهل الفلسفة والتصنيف فيها 
والإقراء لهاء ثم سجنه وإلزامه منزلة. وإن زعم أنه غير معتقد لعقائدهم فإن 
حاله يكذبه؛ والطريق في قلع الشر قلع أصوله. وانتصاب مثله مدرسًا من العظائم 
حمله. والله تعالبى وبي التوفيق والعصمة؛ وهو أعلم»”". 

)١(‏ قعاقع: جمع قعقعة, وهي -حكاية صوت السلاح ونحوه. 


2( لعلها: المشائيم. 
(*) «فتاوى ابن الصلاح؛؛ ص7 - ول طبع القاهرة: سنة 1758. 
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ومن أمثلة ذلك أيضًا قول المولى أحمد بن مصطفى المعروف بطاش كبرى 
زاده المتوقّى سنة 47ه ١680 - ١984(‏ م) في كتاب «مفتاح السعادة ومصباح 
السيادة» في موضوعات العلوم: «وإياك أن تظن من كلامنا هذا أن" تعتقد 
كل ما أطلق عليه اسم العلم حتى الحكمة المموهة التي انخترعها الفارابي وابن 
سيناء ونقحه نصير الدين الطوسيء ممدوحًا. هيهات هيهات! إن كل ما خالف 
الشرع فهو مذموم. سيما طائفة سموا أنقفسهم حكماء الإسلام عكفوا على 
دراسة ترهات أهل الضلال وسموها الحكمة:؛ وربما استجهلوا من عري عنهاء وهم 
أعداء الله وأعداء أنبيائه ورسله. والمحرّفون كلم الشريعة عن مواضعه:؛ ولاتكاد 
تلقى أحدًا منهم يحفظ قرآنًا ولاحديثًا. وإنما يتجملون برسوم الشريعة حذرًا من 
تسلط المسلمين عليهم؛ وإلا فهم لايعتقدون شيئًا من أحكام الشرع بل يريدون 
أن يهدموا قواعده وينقضوا عراه''' عروة عروة. قيل: 

وَما انْتَسَبُوا إلى الإسلآم إل لِصَوْن دمَائهم عَنْ أَنْ تُسَالاً 

يَأنُونَ المتاكر في نَشَاطٍ وَيَأنَونَ الصَّلاةَ وَهُمْ كُسَالا 

فالحذرَ الحذر منهم! وما الاشتغال بحكمتهم حرام في شريعتناء وهم أضر 
على عوام المسلمين من اليهود والنصارى؛ لأنهم يتسترون بزي أهل الإسلام» 


نعم إن من رسخ قواعد الشريعة في قلبه» وامتلا قلبه من عظمة هذا النبي الكريم 


(1) لعلها أو. 
0( عُراه: مفردها عروة؛ وهي المقبض: والمراد: ما يُتمسّك به. 


الصلة بين الدين والفلسفة عند الإسلاميين 


١ 


وشريعته؛ وتأيد دينه بحفظ الكتاب والسنة؛ وقوي مذهبه في الفروع» يحل له 
النظر في علوم الفلسفة» لكن بشرطين: أحدهما: أن لا يتجاوز مسائلهم المخالفة 
للشريعة؛ وإن تجاوزها فإنما يطالعها للرد لا لغيره» وثانيهما: أن لا يمزج كلامهم 
بكلام علماء الإسلام. ولقد حصل ضرر عظيم على المسلمين من هذه الجهة 
لعدم قدرتهم على تمييز الجيد من الرديءء؛ وربما يستدلون بإيرادها في كتب 
الكلام على صحتهاء وما كان هذا إلا منذ ظهر نصير الدين الطوسي وأضرابه!" 
لاحياهم الله. وإنفا السلف. مثل الإمام الغزالبي والإمام الرازيء مزجوا كتب 
الكلام بالحكمة: لكن للرد كما تراه في تصانيفهم. ولابأس بذلك . بل ذلك إعانة 
للمسلمين وحفظ لعقائدهم: ثبتنا الله وإياكم على الصراط المستقيم, إنه جواد 
00 


ومن المتقدمين قبل الغزاي من كانوا حربًا على الفلسفة لا يعرفون هوادة» 
ولا ليئا وجل هذا الصنف ممن لم يتذوقوا طعم الفلسفة: ولم يتنسموا ريحهاء 
وفي كلامهم من الخلط ما يدل على أنهم لا يتكلمون عن علم فيما عالجوا من أمور 
الفلسفة؛ ومن أمثلة ذلك ما جاء في كتاب «مفيد العلوم ومبيد الهموم» للشيخ 
جمال الدين أبي بكر محمد بن العباس الخوارزمي المتوفى سنة 8ه (497م): 
«الباب الثالث في الرد على الفلاسفة»: «وهم قوم من اليونانيين تحذلقوا!" في 
)١‏ أضرابه: أمثاله. 


)0( 
(؟) مفتاح السعادة: طاش كبرى زاده ج03 ص32 - /ا5. 
(؟) تحذلق الرجل إذا أشهر الحذق وادعى أكثر ما عنده. 
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المعقولات عتتى وقغوا فى وادئ اللثيرة وابقياط "ا وغيرواى الإلهياجة ويدوا 
مقالاتهم على التشهي المحض والدعاوى الصرف. ويزعمون أنهم أكيس 
خلق الله. وسياق مذهبهم يدل على أنهم أجهل خلق الله وأحمق الناس» 
وأساس الإلحاد والزندقة مبني على مذهبهم, والكفر كله شعبة من شعبهم. 
وكانوا يترهبون لقطع النسل . ورئيسهم أفلاطون الملحد . لعنه الله قال لموسى بن 
عمران رسول الله وكليمه: «كل شيء تقوله أصدقك فيه إلا قولك: «كلمني 
علة العلل». انظر إلى اعتقاد هذا الخبيث كان يكذب رسول الله ويعتقد أن 
الله تعالبى لا كلام له ألبتة» تسميته'" توجب بنفسها من غير اختيار» ويعتقد 
أن العالم قديم. وإخوانه كأرسطاطاليس وسقراط وجالينوس كلهم ملاحدة 
العصر وزنادقة الدهر يقيئّاء فإن هذا تعرفه العلماء دون الأمراء. ثم إن الله 4 
علم خبث سرائرهم فأرسل الله عليهم سيلا ففرقهم. وعلومهم المشثومة 
عربتها أقوام في عهد المأمون الخليفة بإذنه ووصيته. ثم اعتقاد الفلاسفة أن 
الآلهة ثلاثة: المبدأء والعقل» والنفسء» وقضوا بكون العقل والنفس أزليين» 
وينفون الصفاتء ولا يقولون إن الله حي عالم قادر مريد سميع متكلم ألبتة. 
وزعموا أن الحركات أزلية سرمدية؛ إلى غير ذلكء» فهم مشركون ملحدون» 
لعنهم الله!00. 

(1) الخباط: كالجنون وليس به. 


(؟) لعلها دإنيته» أو نانفسه». 
(؟) مفيد العلوم ومبيد الهموم؛ الخوارزمي: طبع المطبعة الشرقية؛ سنة 378١١ه‏ ص517-51. 
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أما الفقهاء من علماء الدين المتأخرين: فالظاهر أنهم لا يرون بين الفلسفة 
وبين الشعبذة'' أوالسحر''' والكهانة!"' فرقًا. يقول النووي محبي الدين أبو زكريا 
بحين: المتوف سنة /51ه (1178م) في كتاب «المجموع شرح المهذب»: 
«فصل - قد ذكرنا أقسام العلم الشرعيء ومن العلوم الخارجة عنه ما هو محرم أو 
مكروه ومباح. فالمحرم كتعلم السحر فإنه حرام على المذهب الصحيح. وبه قطع 
الجمهور. وفيه لاف نذكره في الجنايات» حيث ذكره المصنف إن شاء الله تعاىى ؛ 
وكالفلسفة والشعبذة والتنجيم وعلوم الطبائعيين!''» وكل ما كان سبيًا لإثارة 
الشكوك, ويتفاوت قي التحرع »7 . 

ويقول صاحب كتاب «الدر المختار شرح تنوير الأبصار» علاء الدين 


محمد بن علي الحصكفي المتوفّى سنة 84١٠ه‏ (/171م): «واعلم أن تعلم 


العلم يكون فرض عينء وهو بقدر ما يحتاج لدينه. وفرض كفاية وهو ما زاد عليه 


)١(‏ الشعبذة: الشعوذة؛ خفة في اليد وأخذ كالسحر يرى الشيء بغير ما عليه أصله في رأي العين والمشعبذ: 
المشعوذ. 

(؟) السحر: هو فعل يخفى سببه ويوهم قلب الشيء عن حقيقته والمشهور عند الحكماء منه غير المعروف في 
الشرع والأقرب أن المعروف في الشرع هو الإتيان بخارق عن مزاولة قول أو فعل محرم في الشرع؛ أجرى 
ألله - سبحانه - سنته بحصوله عنده ابتلاء «كشف الظنون». 

() الكاهن: الذي يتعاطى الخبر عن الكائنات في مستقبل الزمان» ويدعي معرفة الأسرار «لسان العرب». 

(5) يطلق الطبيعيون على فرقة يعبدون الطبائع الأربع أي الحرارة والبرودة والرطوبة واليُئُوسة؛ لأنها أصل الوجود 
إذ العالم مركب منها وتسمى هذه الفرقة الطبائعية اكشاف اصطلاحات الفنون». 

(0) المجموع شرح المهذب. النووي؛ ج١2‏ ص77 . 
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لنفع غيره» ومندوياء وهو التبحر في الفقه وعلم القلب» وحراماء وهو علم الفلسفة 
والشعبذة والتنجيم والرمل وعلوم الطبائعيين والسحر والكهانة»9 , 


وقد يصح أن يعد من الفقهاء شمس الدين أبو عبد الله محمد بن أبي بكر 
المعروف بابن قيم الجوزية الحنبلي المتوفى سنة ١هلاه‏ (1880م). وليس ابن 
قيم الجوزية ولا أستاذه شيخ الإسلام تقي الدين أبو العباس أحمد المعروف 
بابن تيمية المتوفى سنة 78/اه (/18717م) «من أنصار الفلسفة؛ لكنهما من اتصل 
بهاء ألم بعلومها فيما ألما به من مختلف العلوم وأسلوبهما في النقد والجدل 
عنيف. غير أن نفحات النظر العميق والاطلاع الواسع تخفف من لذع أسلوبهما. 

وقد عرض ابن قيم الجوزية في كتاب «مفتاح دار السعادة ومنشور ولاية 
العلم والإرادة» لنقد العلوم الفلسفية» فقال مبيئًا ما في المنطق من تهافت وقلة 
جدوىء ومشيرًا إلى صلته بالدين وحكم الشرع في تعلمه «وأما المنطق فلو 
كان علمًا صحيحًا كان غايته أن يكون كالمساحة والهندسة ونحوها. فكيف 
وباطله أضعاف حقه؛ وفساده وتناقض أصوله واختلاف مبانيه توجب مراعاتها 
للذهن أن يزيغ في فكره ولا يؤمن بهذا إلا من قد عرفه وعرف فساده وتناقضه 
ومناقضة كثير منه للعقل الصريح. وأخبر بعض من كان قد قرأه وعُني به 
أنه لم يزل متعجبًا من فساد أصوله وقواعده. ومباينتها لصريح المعقول» 
وتضمنها لدعاوى محضة غير مدلول عليهاء وتفريقه بين متساويين» وجمعه 


815 - 7*0 الدر المختار شرح تنوير الأبصار الحصكفي» ج1١ ص‎ )١( 
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بين مختلفين» فيحكم على الشيء بحكم, وعلى نظيره بضد ذلك الحكم, أو 
يحكم على شيء بحكم ثم يحكم على مضاده أو مناقضه به. قال: إلى أن 
سألتُ بعض رؤسائه وشيوخ أهله عن شيء من ذلكء فأفكر فيه ثم قال: هذا 
علم قد صقلته الأذهان. ومرت عليه من عهد القرون الأوائل» أو كما قال» 
فينبغي أن نتسلمه من أهله. وكان هذا من أفضل ما رأيت في المنطق . قال: 
إلى أن وقفت على رد متكلمي الإسلام عليه؛ وتبيين فساده وتناقضه. فوقفت 
على مصنف لأبي سعيد السيرافي النحوي في ذلك؛ وعلى رد كثير من أهل 
الكلام والعربية عليهم: كالقاضي أبي بكر ابن الطيبء والقاضي عبد الجبار» 
والجبائي وابنه. وأبي المعالي وأبي القاسم الأنصاريء وخلق لا يحصون كثرة. 
ورأيت استشكالات فضلائهم ورؤسائهم لمواضع الإشكال ومخالفتها ما كان 
ينقدح لي كثير منه» ورأيت آخر من تجرد للرد عليهم شيخ الإسلام - قدس 
الله روحه - فإنه أتى في كتابيه الكبير والصغير بالعجب العجاب» وكشف 
أسرارهم وهتك أستارهم» فقلت في ذلك: 

واعجبًا لمنطق اليونانن كمفيه من إفك ومن بُهْتَان'' 

مخيّط لْيّد الأذهان ومفسد لفطرة الإنسان 


مضطرب الأصول والمباني على شفا هار بناه الباني'" 


)١(‏ البهتان: الكذب. 
(؟) شفا: حافة أو طرف. وهار: ساقط. 
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أحوج ما كان إليه العاني يخونه في السر والإعلان" 
يعشي به اللسان في الميدان ‏ مشي مقيد على صفوان"") 
متصل العثار والتواني كأنه السراب بالقيعان" 
بدا لعين الظمئ الحيران فأمّه بالظن والحسبان 
يرجو شفاء غعُلة الظمآن فلم يجد ثَّمّ سوى الحرمان 
فعاد بالخيبة والخسران يقرع سن نادم حيران"' 
قد ضاع منه العمر في الأماني وعاين الخفة في الميزان 


وما كان من هوى النفوس بهذه المنزلة فهو بأن يكون جهلاً أولى منه بأن 
يكون علماء تعلمه فرض كفاية أو فرض عين. وهذا الشافعي وأحمد وسائر أئمة 
الإسلام وتصانيفهم, وسائر أئمة العربية وتصانيفهم, وأئمة التفسير وتصانيفهم» 
لمن نظر فيهاء هل راعوا فيها حدود المنطق وأوضاعه؟ وهل صح لهم علمهم بدونه 
أم لا؟ بل هم كانوا أجل قدرًا وأعظم عقولاً من أن يشغلوا أفكارهم بهذيان”) 
المنطقيين. وما دخل المنطق على علم إلا أفسده وغير أوضاعه وشوَّش قواعده»!". 


) العاني: الذليل. والأسير. 

( الصفوان: الصخخر الأملس الناعم . 

*) القيعان: مفردها القاع؛ وهي الأرض المستوية. 
( 

( 


الهذيان: كلام غير معقول. 
5) لامقتاح دار السعادة». القاهرة 1564ه/ 1959م ص 171 - 00/5 مع تصحيح بعض التحريقات. 
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هذا وقد بدأنا حديثنا في الصلة بين الدين والفلسفة عند الإسلاميين 
بذكر آراء الفلاسفة في الغرض من الدين والغرض من الفلسفة» فيحسن أن 
نختم هذا البحث ببيان آراء الدينيين في الغرض من الدين استكمالاً لجميع 
جوانب الموضوع. وابن قيم الجوزية يبسط الآراء المختلفة في بيان المقصود من 
الشرائع عند المسلمين من فلاسفة وغيرهم: مع رد ما لا يرضاه واختيار ما 
يرتضيه وذلك في كتاب «مفتاح دار السعادة» فيقول: «فصل: وأما ما ذكره 
الفلاسفة من مقصود الشرائع؛ وأن ذلك لاستكمال النفس قوى العلم 
والعمل» والشرائع ترد بتمهيد ما تقرر في العقل بتعبيره إلخ» فهذا مقام يجب 
الاعتناء بشأنه وأن لا نضرب عنه صفحًاء فنقول: للناس في المقصود بالشرائع 
والأوامر والنواهي أربعة طرق: أحدها طريق من يقول من فلاسفة وأتباعهم 
من المنتسبين إلى الملل: إن المقصود بها تهذيب أخلاق النفوس وتعديلها 
لتستعد بذلك لقبول الحكمة العلمية والعملية» ومنهم من يقول: لتستعد 
بذلك لأن تكون محلا لانتقاش صرر المعقولات فيها. ففائدة ذلك عندهم 
كالفائدة الحاصلة من صقل المرأة لتستعد لظهور الصور فيهاء وهؤلاء يجعلون 
الشرائع من جنس الأخلاق الفاضلة والسياسات العادلة» ولهذا رام فلاسفة 
الإسلام الجمع بين الشريعة والفلسفة كما فعل ابن سينا والفارابي وأضرابهما. 
وآل بهم إلى أن تكلموا في خوارق العادات والمعجزات على طريق الفلاسفة 
المشائين وجعلوا لها أسبابًا ثلاثة: أحدها: القوى الفلكية» والثاني: القوى 
النفسية؛ والثالث: القوى الطبيعية. وجعلوا جنس الخوارق جنسّا واحداء 
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وأدخلوا ما للسحرة وأرباب الرياضة والكهنة وغيرهم مع ما للأنبياء والرسل 
في ذلكء وجعلوا سبب ذلك كله واحدًا وإن اختلفت بالغايات. والنبي قصده 
الخير» والساحر قصده الشر. وهذا المذهب من أفسد مذاهب العالم وأخبثهاء 
وهو مبني على إنكار الفاعل المختار وأنه تعالى لا يعلم الجزئيات» ولا يقدر 
على تغيير العالم» ولا يخلق شيئًا بمشيئته وقدرته. وعلى إنكار الجن والملائكة 
ومعاد الأجسام وبالجملة» فهو مبني على الكفر بالله وملائكته وكتبه ورسله 
واليوم الآخر. 


وليس هذا موضع الرد على هؤلاء وكشف باطلهم وفضائحهم . إذ 
ال مقصود ذكر طرق الناس في المقصود بالشرائع والعبادات. وهذه الفرقة غاية 
ما عندها في العبادات والأخلاق والحكمة العلمية'" أنهم رأوا النفس لها 
شهوة وغضب بقوتها العملية» ولها تصور وعلم بقوتها العلمية فقالوا: كمال 
الشهوة في العفة, وكمال الغضب في الحلم والشجاعة. وكمال القوة النظرية 
غاية ما عند القوم من المقصود بالعبادات والشرائع. وهو عندهم غاية كمال 
النفس وهو استكمال قوتها العلمية والعملية» فاستكمال قوتها العلمية عندهم 
بانطباع صورة المعلومات في النفس» واستكمال قوتها العملية بالعدل, وهذا 


)١(‏ لعلها: العملية. 
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مع أنه غاية ما عندهم من العلم والعمل» وليس فيه بيان خاصية النفس التي 
لا كمال لها بدونه ألبتة؛ وهو الذي حُلقت له وأَرِيدَ منهاء بل ما عرفه القوم ؛ 
لأنه لم يكن عندهم من معرفة متعلقة إلا نَزْرا') يسير غير مُجْدِ ولا محصل 
للمقصود وذلك معرفة الله بأسمائه وصفاته. ومعرفة ما ينبغي لجلاله. وما 
يتعالى ويتقدس عنه. ومعرفة أمره ودينه» والتمييز بين مواقع رضاه وسخطه. 
واستفراغ الوسع في التقرب إليه؛ وامتلاء القلب بمحبته» بحيث يكون سلطان 
حبه قاهرًا لكل محبة: ولا سعادة للعبد في دنياه ولا أخراه إلا بذلك ولا كمال 
للروح بدون ذلك ألبتة. 


فليس في حكمتهم العلمية إيان بالله ولا ملائكته ولا كتبه ولا رسله ولا 
لقائه., وليبس قي حكمتهم العملية عبادته وحده لا شريك له واتباع مرضاته 
واجتناب مساخطه. ومعلوم أن النفس لا سعادة لها ولا فلاح إلا بذلك. 


فليس من حكمتهم العلمية والعملية ما تسعد به النفوس وتفوزء ولهذا 
لم يكونوا داخلين في الم السعداء في الآخرة» وهم الأمم الأربعة المذكورون 
في قوله تعامى: «إإنَّ الَّذِينَ ءامن ولت هَادُوأوَالتَصسرَئ وَالصَّعِيتَ مَنْ ءَامَنَ 
لَه وآليوْرِ لآ وَعيلَ صَيِسَا كَلَهُمْ جرهم ند رَيَهِمْ وَلَاحَوَفُ عَلومَ وَكَاهُمْ 
كروت [البقرة/ ؟17]. 


)١(‏ التّزر: القليل. 
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الطريق الثاني : طريق من يقول من المعتزلة ومن تابعهم إن الله سبحانه 
عرضهم بها للثواب واستأجرهم بتلك الأعمال للخيرء فعاوضهم عليها معاوضة. 
قالوا: والإنعام منه في الآخرة بدون الأعمال غير حسن لا فيه من تكرير منة 
بالتكليف . ومنهم من يقول: إن الواجبات الشرعية لطف في الواجبات العقلية 
ومنهم من يقول : إن الغاية المقصودة التي يحصل بها الثواب هي العملء والعلم 
وسيلة إليه» حتى ربما قالوا ذلك في معرفة الله تعالى» وأنها إنها وجبت لأنها لطف 
في أداء الواجبات العملية. وهذه الأقوال تصور العاقل اللبيب لها حق التصور 
كاف في جزمه ببطلاتهاء رافع عنه مؤونة الرد عليهاء والوجوه الدالة على بطلانها 
أكثر من أن تذكر ههنا. 

الطريق الثالث: طريق الجبرية ومن وافقهم, أن الله سبحانه امتحن عباده 
بذلك وكلفهم: لا لحكمة ولا لغاية مطلوبة له؛ ولا بسبب من الأسباب فلا لام 
تعليل ولا باء سببء إن هو إلا محض المشيئة وصرف الإرادة» كما قالوا في الخلق 
سواء. وهؤلاء قابلوا من قبلهم من القدرية والمعتزلة أعظم مقابلة» فهما طرفا نقيض 
لا يلتقيان. 


والطريق الرابع: طريق أهل العلم والإيمان الذين عقلوا عن الله أمره ودينه» 
وعرفوا مراده ما أمرهم ونهاهم عنه وهي أن نفس معرفة الله ومحبته. وطاعته 
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والتقرب إليه؛ وابتغاء الوسيلة إليه أمر مقصود لذاته؛ وأن الله سبحانه يستحقه 
لذاته» وهو سبحانه المحبوب لذاته؛ الذي لا تصلح العبادة والمحبة والذل 
والخضوع والتأله إلا له فهو يستحق ذلك؛ لأنه أهل أن يعبد ولو لم يخلق جنة 
ولا نارّاء ولو لم يضع ثوابًا ولا عقابّا كما جاء في بعض الأثار: «لو لم أخلق جنة 
ولا نارّاء أما كنت أهلاً أن أعبد؟؛ فهو سبحانه يستحق غاية الحب والطاعة والثناء 
والمجد والتعظيم لذاته ولا له من أوصاف الكمال ونعوت الجلال. 


وحبه والرضا به ومنهء والذل لى والخضوع. والتعبد» هو غاية سعادة 
النفس وكمالها»!"". 


ينا سبيل الباحثين الغربيين في دراسة تاريخ الفلسفة الإسلامية منذ 
استقرت النهضة الحديثة لتاريخ الفلسفة إلى أيامنا هذه. وهؤلاء الباحثون 
يعرضون للفلسفة الإسلامية في مصنفاتهم في التاريخ العام للفلسفة» كما صنع 
تنمان وبرهيه. أو في مصنفاتهم في تاريخ الفلسفة في القرون الوسطى كما فعل 
وولف وقد أخذ المستشرقون يعرضون لدراسات خاصة بتاريخ الفلسفة الإسلامية 
مثل رنان في كتابه «ابن رشد ومذهبه)»» ودي بور في كتابه «تاريخ الفلسفة في 
الإسلام)0". 


)١(‏ «مفتاح دار السعادة», ص 6ه4 - 550؛ من الطبعة المذكورة. 
(؟) مع80 ع2آ في كتابه متقاذ] مد ترطممدهاتط8 5ه برماوة1؟ ع1 


وقد صورنا أيضًا منازع المؤلفين المسلمين في الكلام على الفلسفة الإسلامية 
تلقفنا ذلك من كتبهم في الموضوعات المتفرقة» فإن تاريخ الفلسفة بالمعنى الحديث 
لم يوجد في الإسلام, والذي عرفه المسلمون من دراسة تاريخ الفلسفة هو كتب 
الطبقات والتراجم» وقد ذكر صاحب كتاب «كشف الظنون» مما يدخل في هذا 
الباب الكتب الآتية: 


)١(‏ «تاريخ حكماء؛ للإمام محمد عبد الكريم الشهرستاني المتَوفّى سنة 4ه 
(159١ا-‏ 164ام). 

(1) «صوان الحكمة»'" لأبي جعفر بن بويه ملك سجستانء ذكره الشهرزوري في تاريخ 
الحكماء. 

(*) «صوان الحكم في طبقات الحكماء» للقاضي أبي القاسم صاعد بن أحمد 
القرطبي» وقد ذكر في «كشف الظنون» في موضع آخر باسم طبقات الحكماء 
المسمّى بصوان الحكمة؛ وفي موضع ثالث باسم تاريخ الحكماء لصاعد وتاريخ 
صوان الحكمة. 

(4) كتاب للأمير محمد الشهير بالستاني مات سنة 44هه ١١8*(‏ - 84١1م)ء‏ 
والظاهر أن اسمه «طبقات الحكماء» ويسمى «صوان الحكمة» كما يشعر به كلام 
«كشف الظنون». 


)1( الصوان بفضسم الصاد وكسرها: ما يصان فيه الشيء (المصباح المنير) والذي جاء في كتاب كشف الظئون طبعة 
دار السعادة صنوان» وكذلك ورد 3 كتاب مفتاح السعادق والصنوان. جمع صنو, وهو الغصن الخارج عن 
أصل الشجرة» والظاهر أنه تحريفء فإن توجيهه مُحْوجٍ إلى تكلف. 
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() «طبقات الحكماء وأصحاب النجوم والأطباء» - للوزير على بن يوسف القفطي 
المتوفى 5ه (17448 - 1744م) واختصره ابن أبي حمزة وعبد الله بن سعد 
الأزدي. هكذا ورد في كشف الظنونء وهو نفسه الكتاب المسمّى إخبار العلماء 
بأخبار الحكماء؛ ويُسمّى تاريخ الحكماءء وتذكرة الحكماءء وأسماء الحكماء 
وتراجمهم؛ واختصره الشيخ محمد بن علي بن محمد الخطيبي الزوزني. والمطبوع 
في ليبسك وفي مصر باسم كتاب «إخبار العلماء بأخبار الحكماء؛ هو مختصر 
الزوزني. 

)١(‏ كتاب «عيون الأنباء في طبقات الأطباء» للشيخ موفق الدين أحمد ابن قاسم 
الخزرجي المعروف بابن أبي أصيبعة المتوقى سنة 558ه (1110-1554ام) 
قال فيه: «رأيت أن أذكر في هذا الكتاب نكنًا وعيونًا في مراتب المتميزين من 
الأطباء القدماء والمحدثين» ومعرفة طبقاتهم على توالمي أزمنتهم: ونبذًا من أقوالهم 
وحكاياتهم؛ وذكر شيء من أسماء كتبهم؛ وقد أودعت فيها أيضًا ذكر جماعة من 
الحكماء الفلاسفة من لهم نظر وعتاية بصناعة الطب وجملاً من أحوالهمء وأما ذكر 
جميع الحكماء وغيرهم من أرباب النظرء فإني أذكر ذلك مستقصى في معالم الأم 
وأخبار ذوي الحكم. انتهى». 
هذا ما جاء في كشف الظنونء وفيه إشارة إلى كتاب في تاريخ الحكماء لابن أبي 
أصيبعة يسمى «معالم الأنم وأخبار ذوي الحكم». 

(10) كتاب ابن جُلْجُلء ويذكره صاحب «كشف الظنون؛ با يفيد أن اسمه «طبقات 
الأطباء» إذ يقول: 
«طبقات الأطباء المسمى بعيون الأنباء للشيخ موفق الدين... ولابن جلجل داود 
ابن حسانء وقيل سليمان بن حسن الطبيب الأندلسي». 
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وفي كتاب «عيون الأنباء في طبقات الأطباء» نقل عن هذا الكتاب, فهو يقول في 
مواضع كثيرة: «قال سليمان بن حسان المعروف بابن جُلجُل». 

(4) «نزهة الأرواح وروضة الأفراح في تاريخ الحكماء» للشيخ شمس الدين الشهرزوري» 
وهو مشتمل على مائة وإحدى عشرة ترجمة من المتقدمين والمتأخرين اليونانيين 
والمصريين. وشمس الدين الشهرزوري هو محمد محمود الشهرزوري. 

(9) «تاريخ حكماء الإسلام» لظهير الدين أبي الحسن البيهقي. ولم يرد هذا الكتاب 
في كشف الظنونء وقد طبع حديئًا في لاهور بالهند. 
وينقل ابن أبي أصيبعة في كتاب «عيون الأنباء في طبقات الأطباء» عن 

حنين بن إسحاق المتوفى سنة ٠ه‏ (4779 - 40/4م) في كتاب «نوادر الفلاسفة 

والحكماء». وينقل كذلك عن مبشر بن فاتك في كتاب «مختار الحكم ومحاسن 
الكلم»؛ وقد ذكر هذا الكتاب صاحب كشف الظنون فقال: «مخحتار الحكم 


ومحاسن الكلم, لأبي الوفاء مبشر بن فاتك الأمير». 


وتوجد طبقات للمتكلمين كطبقات أبي بكر محمد بن فورك المتوفى سنة 
5ه (ه١١٠‏ -5١١1م)‏ وللقاضي عياض بن موسى اليحصبي كتاب في 
طبقات المتكلمين سَمَاه «ترتيب المدارك». وللمرزباني أخبار المتكلمين. وتوجد 
طبقات للمعتزلة كطبقات المعتزلة للقاضي عبد الجبار بن أحمد بن عبد الجبار 


الحمداني الأسترابادي المتوفى سنة 418ه (76-1074١٠1م)‏ ظنّا. 


وللصوفية والنساك طبقات كثيرة ذكرت في «كشف الظنون». 


الصلة بين الدين والفلسفة عند الإسلاميين 
9 للح ا مص صصح 1 5 ١‏ 


وما يكون لنا أن نغفل الإشارة إلى أبحاث في تاريخ الفلسفة عالجها من 
تعرضوا لتاريخ العلوم والتأليف في الإسلام مثل المسعودي في «مروج الذهب»» 
ومحمد بن إسحاق النديم في كتاب «الفهرست». وصاعد بن أحمد في كتاب 
«طبقات الأم»؛ وابن خلدون في «المقدمة»» والمولى أحمد بن مصطفى المعروف 
بطاش كبرى زاده في كتاب «مفتاح السعادة ومصباح السيادة»؛ وكتاب «كشف 
الظنون عن أسامي الكتب والفنون» لملا كاتب جلبي المعروف بحاجي خليفة. 

ولا تخلو كتب الملل والنحل والمقالات من موضوعات تتصل بتاريخ 
الفلسفة الإسلامية» كما نجد ذلك في كتاب «مقالات الإسلاميين» للأشعري» 
وكتاب «الفرق بين الفرق» لأبي منصور عبد القادر بن طاهر بن محمد البغدادي 
المتوقّى سنة 474ه (1184 - 1108م)» «ومختصر كتاب الفرق بين الفرق» 
الذي ألفه عبد الرزاق بن رزق الله بن أبي بكر بن خلف الرسعني وكتاب 
«الفصل في الملل والنحل» لابن حزم وكتاب «الملل والنحل» للشهرستاني . 

وفي بعض الكتب الدينية الصرفة مسائل ذات علاقة بهذا الموضوع كما في 
بعض كتب الغزالي» وابن الجوزي» وابن تيمية؛ وابن قيم الجوزية. 

هذا وكلام الإسلاميين في الفلسفة الإسلامية» مع قصوره عن تكوين منهج 
تاريخيء هو في غالب الأمر يعنى ببيان نسبة هذه الفلسفة إلى العلوم الشرعية» 
وحكم الشرع فيهاء ورد ما يعتبر معارضًا للدين منها. 


هيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
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وليس بين العلماء نزاع في أن الفلسفة الإسلامية متأثرة بالفلسفة اليونانية» 
ومذاهب الهند. وآراء الفرس. ولعل هذا هو الذي يجعل الباحثين في تاريخ 
التفكير الإسلامي والفلسفة الإسلامية من الغربيين» يقصدون في دراستهم إلى 
استخلاص العناصر الأجنبية التى قامت الفلسفة الإسلامية على أساسهاء أو 
تأثرت بها في أدوارها المختلفة» يجعلون ذلك همهم. ويتحرون على الخصوص 
إظهار أثر الفكر اليوناني في التفكير الإسلامي واضحًا قويًا. 


وليس من العدل إنكار ما لهذه الأبحاث من نفع علميء برغم ما قد 
يلابسها من التسرع في الحكم على القيمة الذاتية لأصل التفكير الإسلامي 
وعلى مبلغ انفعال هذا التفكير بالعوامل الخارجية من غير اعتبار لما يمكن أن 
يكون له من عمل فيها. 


والعوامل الأجنبية المؤثرة في الفكر الإسلامي وتطوره؛ مهما يكن من 
شأنهاء فهى أحداث طارئة عليه» صادفته شيئًا قائمًا بنفسه؛ فاتصلت به لم تخلقه 


من عدم وكان بينهما تمازج أو تدافع؛ لكنها على كل حال لم تم جوهره محوًا. 


القسم الثاني 


الفصل الأول 
بداية التفكير الفلسفي الإسلامي 


من أجل هذا رأينا أن البحث في تاريخ الفلسفة الإسلامية يكون أدنى إلى 
المسلك الطبيعي وأهدى إلى الغاية حين نبدأ باستكشاف الجراثيم الأوبى للنظر 
العقلى الإسلامي في سلامتها وخلوصهاء ثم نساير خخطاها في أدوارها المختلفة» 
من قبل أن تدخل في نطاق البحث العلمي؛ ومن بعد أن صارت تفكيرًا فلسفيًا. 


وجريًا على هذه الخطة نشرع في البحث عن بداية التفكير الفلسفي عند 
المسلمين. 


والبحث في بداية التفكير الفلسفي الإسلامي يستدعي إلمامة بحال الفكر 
العربي واتجاهاته حين ظهر الإسلام . 


ومهما يكن من أمر العرب عند ظهور الدين المحمديء فإنهم لم يكونوا في 
سذاجة الجماعات الإنسانية الأولى من الناحية الفكرية التى تهمناء يدل على 


ذلك ماعرف من أديانهم؛ وما روي من آثارهم الأدبية. 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
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الدين والحدل الديني 


جاء الإسلام والعرب في تشعب ديني وبوادر انبعاث إلى نهضة دينية. 
والقرآن هو أصدق مرجع في تصوير حالة العرب من هذه الناحية: فإن القرآن هو 
أقدم ما نعرفه من الكتب العربية» وهو بما لقي من العناية بحفظه على مر العصور 
أجدر المراجع بالثقة. وقد جمع القرآن الأديان التى كان للعرب اتصال بها في 
عهده في (الآية ١1‏ من السورة 77: الحج مدنية): 3 إدَالنينَ اموأ وَالَدِينَ هَادواً 

2 2 لبو 2 تر 


١ 214‏ 2 سم مجر لح ال موسي ع سور مع لاس ا 
وَالصَّدِكِينَ والتصرق والمجوس والْذِينَ أشرحكوا رك الله يمْصِلٌ ينهم بوم الْقِيامَةٍ 
أذ 2 2 في 

إن أله عل كل شئ سيد :4. 


كان في العرب يهود ونصارى. وكان فيهم صابئة ومجوسء ثم كان فيهم 
مشركون .. ومذهب الصابئة - على ما يحيط بتاريخه من غموض - يكاد يتم 
الاتفاق على أنه يقر بالألوهية» ويرى أنا نحتاج في معرفة الله ومعرفة أوامره 
وأحكامه إلى متوسط. لكن ذلك المتوسط يكون روحانيًا لا جسمانيا ففزعوا إلى 
هياكل الأرواح؛ وهي الكواكبء فهم عبدة الكواكب. 


أما المجوسء فهم ثنوية: أثبتوا للعالم أصلين اثنين مدبرين يقتسمان الخير 
والشر» يسمون أحدهما النور, والآخر الظلمة. 

وأما المشركون؛ فهم طوائف مختلفة: فصنف منهم أنكروا الخالق والبعث 
والإعادة وقالوا بالطبع المحيي والدهر المفني؛ وهم الذين أخبر عنهم القرآن 


بداية التفكير الفلسفي الإبلاني 
65 سدة 6 ١‏ 


في قوله: مِإوََالوانَ هىَإِلَاحيَائنا تنيبو ينَ #[الأنعام / 78]» وقوله: 
200 دنا نسوتٌ وخا وَأ ل ال .ا عء. 


وها 0 َاسسُوتُ ويا ومَا يلكا إلا لَه هَرٌ وما لحم يا لِك مِنْعِلْو إن م له 
05 َظنْونَ #6[ الحاثية / 


وصنف أقر بالخالق وأثبت حدوث اي الذين 
أخبر عنهم القرآن في قوله: وَصَرَي لَنَامتََا وَضََعَلْفَة َال مَن يح الْعظم وى 


وه ورم 


رَمِيمٌ كل بحيب أل امال مويق لق علد )[يس دا -4/]. 


ومنهم من أقروا بالخالق» وأثبتوا حدوث العالم وابتداء الخلق» وأقروا 
بنوع من الإعادة» وأنكروا الرسل وعبدوا الأصنامء وزعموا أنهم شفعاؤهم 
عند الله 5 الآخرة وحجوا إليها وقربوا القرابين» وهم الدّهْماء(0) 0 من العرب» 
وهم الذين حكى الله قولهم في أية: ل و 
دونو أوَليسآء ما نَحَبِدُهُمْ إلا يرون إل أله رح إِنَّ سه يحَكُمُ سَيْتَهُمْ قي مَاهُمْ فِيه 


يححَلِمُوت؟> [لزمر/ ؟]. 
وقد كان صنف من العرب يعبدون الملائكة أو الجن لتشفع لهم إلى الله 


ويزعمون أنها بنات الله وهم الذين أخبر الله عنهم بقوله تعا مى: 2 وَجَمَلُونَلَهِ 
بت تو ليت [النحل / 01 ] وقول : 9 وَجَعلوا المكيكة ادن هُ 


عبد أليَمَنْنِ إِمَماً أ شَهِدُوا حَلْقَهُمَ سَفكنُ هَهَتَدَءْ م وَمسَحَلُوت 4[ الزخرف/ 19]. 


(1) الدذهماء: العامة. 
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وكان بين هذه الأديان والنحل جدال ونزاع. قال الشافعي في «الأم»: 
«فكانت المجوس يدينون غير دين أهل الأوثان ويخالفون أهل الكتاب من اليهود 
والنصارى في بعض دينهمء وكان أهل الكتاب اليهود والنصارى يختلفون في 
بعض دينهم»! ". وقد أشار إلى ذلك القرآن الكريم في مثل قوله: وا أت الهوذ 
ِيسَتٍ ألتَصرَئ عَكَ شَىْءِ وَقَالتٍ التسرَك لِنْسَتٍ الْبَهُودُ عَلَ سنَىْءٍ وَهُح ين عون القت 
كَدَلِكَ مَالَ ان لا يتَلمُونَ مغل مَل كله حك بد ا 
5 1 [البقرة/ .]١١7‏ وقوله تعالى: 3 وَكَالَت أليَهودٌ عَرَير ينه وَقَالْتِ 


لتَصَدرَى الْمَسيِيحٌ ور + بنك أله دللكت فولهم بأنوههم م يصنهئوت لَّ 
ين من قبَلُ #[التوبة/ ]٠‏ وقوله: 9ل أَلْمَئَرَ 0 


يِّنَّ الحكتنب يُوؤْمُِونَ بلْجِبَتٍ ' والطدخوت وَيَفُولونَ لبن فوأ مول أهدئ 
من َي انوأ سيلا #[النساء/ .]0١‏ 


)١(‏ الأمء الشافعي» ج4؛: ص45. 
(؟) في كتاب «المفردات في غريب القرآن» للراغب الأصفهاني - جبت - قال الله تعالى: مإيُؤْمِنُونٌ يعبت 
َالطَدسُوتِ تِ # الجبت والجببس: الفسل الذي لا خخير فيه: وقيل التاء بدل من السين تنبيهًا على مبالغته في 
الفسولة كقول الشاعر عمر بن يربوع: شرار الناس. أي خسار الناس؛ ويقال لكل ما عُبد من دون الله جبت» 
وسمي الساحر والكاهن جبنًاء وفي الكتاب نفسه - في مادة طغى: والطاغوت عبارة عن كل متعد وكل معبود 
من دون الله ويستعمل في الواحد واجمع قال : ##هّمن ن يَكصْر بألطَدمُوتٍ #6 وجل الت ابحو الطسُوتَ # 
يدهم اموت # ونإ يرِيِدُونَ أن يََحَاكُموا ِلَ ألطسُْوتِ ب فعبارة عن كل متعد. وما تقدم 
سمي الساحر والكاهن والمارد والجن» والصارف عن طريق الخير طاغوثًا؛ ووزنه فيما قيل فُعَلوت نحو جبروت 
وملكوت . وقيل : أصله طغووت, ولكن قلب لام الفعل نحو صاعقة وصاقعة ثم قلب الواو ألقًا لتحركه وانفتاح 
ما قبله. 


بداية التفكير الفلسفي الإسلامي 
07 م /اه١‏ 


وكان هذا الجدل يتناول بالضرورة شؤون الألوهية والرسالة والبعث 
والآخرة والملائكة والجن والأرواح؛ ويدعو إلى الموازنة بين المذاهب المختلفة في 
تلك الشؤون. وقوي أمر هذا الجدل الديني في ذلك العهد. حتى تولدت نزعة 
ترمي إلى تلمس دين إبراهيم أبي العرب. 


ذكر ابن هشام المتوفّى بالفسطاط سنة 18١؟ه/‏ 77م في سيرته: 


«دين العرب: قال ابن إسحاق: واجتمعت قريش يومًا في عيد لهم 
عند صنم من أصنامهم كانوا يعظمونه وينحرون له ويعكفون عنده ويديرون 
بهء وكان ذلك عيدًا لهم في كل سنة يومّاء فخلص منهم أربعة نفر نيا ثم 
قال بعضهم لبعض: تصادقوا وليكتم بعضكم على بعضء قالوا: أجل. 
وهم: ورقة بن نوفل بن أسد بن عبد العُرَّىء وعبيد الله بن جحشء وعثمان 
ابن الحويرث؛ وزيد بن عمرو بن نفيل» فقال بعضهم لبعض: تعلموا والله 
ما قومكم على شيء. لقد أخطأوا دين أبيهم إبراهيم؛ ما حجرٌ نُطيف به لا 
يسمع ولا يبصر ولا يضر ولا ينفع! يا قوم التمسوا لأنفسكم. فإنكم والله ما 
أنتم على شيء. فتفرقوا في البلدان يلتمسون الحنيفية دين إبراهيم . فأما ورقة 
ابن نوفل فاستحكم في النصرانية واتبع الكتب من أهلها حتى علم علمًا من 
أهل الكتاب. وأما عبيد الله بن جحش فأقام على ما هو عليه من الالتباس 
حتى أسلم... قال ابن إسحاق: وأما عثمان بن الحويرث فقدم على قيصر 


تهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
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ملك الروم فتنصر وحسنت منرزّلته عنده. قال ابن إسحاق : وأما زيد بن عمرو 
أبن نفيل فوقف فلم يدخل في يهودية ولا نصراتية وفارق دين قومه؛ فاعتزل 
الأوثان والميتة والدم والذبائح التى تذبح على الأوثان ونهى عن فقتل الموءودة» 


وقال: أعبد رب إبراهيم ؛ ونادى قومه بعيب ما هم عليه" 


وذكر المسعودي المتوفّى بالفسطاط سنة 845ه/ 07م في «مروج 
الذهب» أسماء أناس من العرب دعوا قومهم إلى الله ونبهوهم على آياته في 
زمن الفترة» كقس بن ساعدة الإيادي. ورباب السبتي وبحيرا الراهب. وكانا 
من عبد القيس. 

كل ذلك يدل على أن العرب عند ظهور الإسلام كانوا يتشبثون بأتواع 
من النظر العقلي يشبه أن تكون من أبحاث الفلسفة العلمية» لاتصالها بما وراء 
الطبيعة من الألوهية وقدم العالم أو حدوثه. والأرواح والملائكة والجن والبعث 


ونحو ذلك . 


التفكير العملي 


وقد كان عند العرب نوع آخر من التفكير عملي دعت إليه حاجة الجماعة 


دنه السسيرة» ابن هشامء ج١.‏ 


بداية التفكير الفلسفي الإسلامي 


9 سس ححص ١‏ 


قال صاعد بن أحمد المتوفى سنة 45ه 1١70(‏ - 1/1١1م)‏ في كتابه 
«طبقات الأم» بعد أن ذكر معرفة العرب لأحكام لغتها ونظم الأشعار وتأليف 
الخطب وعلم السير: 


«وكان للعرب مع هذا معرفة بأوقات مطالع النجوم ومغايبهاء وعلم بأنواء 
الكواكب وأمطارها على حسب ما أدركوه بفرط العناية وطول التجربة لاحتياجهم 
إلى معرفة ذلك في أسباب المعيشة لا على طريق تعلم الحقائق» ولا على سبيل 


وكان عند العرب طائفة ميزة يسمونهم حكماءهم؛ جمع حكيم؛ ويسمونهم 
حكامًا أيضًا جمع حاكم أو حَكم ومن أمثالهم دفي بيته يؤتى الحكم). وهم 


علماؤهم الذين كانوا يحكمون بينهم إذا تنافروا 5 الفضل والحسب» وغير ذلك 


0 28 2 0 
من الامور التي كانت تقع بينهم 1 


)0( طبقات الأم» طبعة بيروت»؛ ص 40 . 

(؟) في كتاب «بلوغ الأرب في أحوال العرب» للسيد محمد شكري الآلوسي: «كانت العرب في الجاهلية إذا تنازع 
الرجلان منهم في الشرف تنافروا إلى حكمائهم: وسنذ كرهم إن شاء الله قريبّاء قيفضلون الأشرف. ونافر معناه 
حاكم في النسب. وسميت منافرة لأنهم كانوا يقولون عند المفاخرة: أنا أعز نفرًا. قد ألف أيو عبيدة وغيره 
من الأئمة البارعين في اللغة كتبًا في منافرات العرب (ج١ء‏ ص١717-71)‏ وذكر الآلوسي من المناقرات 
الشهيرة التي وقعت بين العرب في الجاهلية: )١(‏ منافرة عامر بن الطفيل مع علقمة» وقد جعلا منافرتهما إلى 
أبي سفيان بن حرب بن أمية ثم إلى أبي جهل بن هشامء فلم يقولا بينهما شيئًا ثم رجعا إلى هرم بن قطبة 
ابن سنان فحكم بينهماء )١(‏ منافرة بني فزارة وبني هلالء وقد تنافروا إلى أنس بن مدرك» (؟) منافرة جرير 
البجلي وخالد بن أرطأة الكلبي إلى الأقرع بن حايسء (4) منافرة القعقاع بن زرارة وخالد بن مالك إلى أكثم 
ابن صيفي» (5) منافرة هاشم بن عبد مناف وأمية بن عبد شمس إلى الكاهن الخزاعي . 
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«ومن حكماء العرب أطباؤهم لما كان لهم من العلم والتجربة ونفوذ الكلمة. 
وكان لهؤلاء المفكرين أمثال تجري على ألسنتهم شعرًا أو نثرّاء حكمًا بالغة من 
ثمار الاختبار والعقل الراجح. وكانت هذه الأمثال عند العرب ترانًا علميًا ثميئًا 
يتنافسون في الاحتفاظ به وقد وجهت العناية إلى جمع هذه الأمثال وتدوينها 
منذ عهد يزيد الأول المتوفى سنة 55ه (817 - 85م) ذخيرة أدبية» ثم عني 
بها بعد ذلك الفلاسفة)(". 


وتسمى هذه الأمثال حكمة وحكما وفي الحديث: «إن من الشعر لحكمًا», 
أي كلامًا نافعّاء عنع من الجهل والسفه وينهى عنهماء ويروى «إن من الشعر 
لحكمة»؛ وهو بمعنى الحكم كما بي «لسان العرب». 


الحكمة 


ومهما اختلفت العبارات في بيان معنى «الحكمة» في لسان العرب» فقد 
يوشك أن يتفق اللغويون على أن عناصر الحكمة هي إتقان في العلم والعمل يمتنع 
معه الزيغ والفساد والجور أو هي العلم الكامل النافع. وفي «كشف البزدوي»: 
«والحكمة لغة: اسم للعلم المتقن والعمل به؛ ألا ترى أن ضده السفه. وهو العمل 
على خلاف موجب العقلء وضد العلم الجهل)”". 
)١(‏ دائرة المعارف الإسلامية: بروكلمان, كلمة 53516هم 


(؟) «كنز الوصول» للبزدوي المتوفّى سنة 487ه 7١84(‏ - 40١1م)‏ مع شرحه «كشف الأسرار» لعبد العزيز 
البخاري المتوفّى سنة «باه (1808- 18880م) 
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«والحكم لا يختلف عن الحكمة اختلافًا كبيرًا. 


للفظ معلة؛ ومن هذا المعنى الأصلي جاء في الاستعمال عند العرب لفظ حاكم 


بمعنى قاض ووالٍ ولفظ حكيم بمعنى طبيب»”". 

ويؤخذ من ذلك أن ما وس( به العرب علماءهم من صفات الحكمة 
والحكم كانت تعبر عن معان متقاربة من العلم والفقه بما يفيد صلاحًا للناس في 
أبدانهم» ويحقق معنى العدل والنظام بينهم ويمنع الخصام . 

قال الآلوسي في «بلوغ الأرب» «حكام العرب في الجاهلية - الحاكم منفذ 
الحكم كالحكم محركة) جمعه كام . وحكام العرب علماؤهم الذين كانوا 
يحكمون بينهم إذا تشاجروا في الفضل والمجد وعلو الحسب والنسب وغير ذلك 
من الأمور التي كانت تقع بينهم. وكان لكل قبيلة من قبائلهم حكم يتحاكمون 
إليه وهم كثيرون لا يسعهم الخصر)'". 
يقول فيهم أبو الفتح محمد الشهرستاتي المتوفى (44هه/ 1١87‏ م) في «كتاب 
)١(‏ «دائرة المعارف الإسلامية»: لفظ حكيم. 


( 
زفة وسّم: وصف ‏ 
(5) بلوغ الأرب» الآلوسي؛ جك ص778. 
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الملل والنحل»: «ومنهم - أي من الفلاسفة - حكماء العرب. وهم شرذمة 
قليلة؛ لأن أكثرهم حكمهم فلتات الطبع وخطرات الفكر ورا قالوا بالنبوات». 
استطعنا أن نتبين مجال معارفهم ومذاهب تفكيرهم. وقد ذكر الحاحظ المتوفى 
(65١ه/‏ 814م) في كتاب «البيان والتبيين» أسماء جماعة من هؤلاء الحكماء 
فقال: «ومن القدماء بمن كان يذكر بالقدر والرياسة والبيان والخطابة والحكمة 
والدهاء والنكراء9): لقمان بن عاد ولقيم بن لقمانء ومجاشع بن دارم» وسليط 
ابن كعب بن يربوع سموه بذلك لسلاطة لسانه. وقال جرير: إن سليطًا كاسمه 
سليط» ولؤي بن غالبء وقسَ بن ساعدة» وقصي بن كلاب» ومن اللمخطباء 
البلغاء والحكام الرؤساء أكثم بن صيفي» وربيعة بن حذارء وهرم بن قطبة وعامر 
ابن الظرب» ولبيد بن ربيعة». 


ومن هؤلاء الحكماء الحارث بن كلدة الثقفيء وقد ترجم له ابن 
أبي أصيبعة المصري المتوفى 4ه (1754م) في كتابه «عيون الأنباء في 
طبقات الأطباء». وذكره الوزير جمال الدين القفطي المتوفى سنة 545ه 
(1158١م)‏ في كتابه «إخبار العلماء بأخبار الحكماء» كان الحارث من الطائف 
وسافر البلاد وتعلم الطب بفارس وتمرن هناك وكان يضرب العود, تعلم ذلك 
بفارس أيضًا. وعاش إلى زمن معاوية. ومن حكمه المأثورة: دافع بالدواء ما 
وجدت مدفعًا ولا تشربه إلا من الضرورة فإنه لا يصلح شيئًا إلا أفسد مثله. 


)١(‏ التّكَر والتُكراء والنكراء والنكر بالضم: الدهاء والفطنة. 
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وروي أنه لما احتضر اجتمع الناس إليه فقالوا: مرنا بأمر ننتهي إليه بعدك. 
فقال: لا تتزوجوا من النساء إلا شابة» ولا تأكلوا الفاكهة إلا في أوان نضجهاء 
ولا يتعالجن أحدكم ما احتمل بدنه الداءء وعليكم بالنورة('" في كل شهر فإنها 
مذيبة للبلغم» مهلكة للمرة منبتة للحم؛ وإذا تغدى أحدكم فلينم على إثر 


غدائه؛ وإذا تعشى فليخط أربعين خطوة» . 


ومن حكماء العرب أكثم بن صيفي بن رباح» وكان حكمًا من حكام 
تميم؛ فصيحًا عامًا بالأنساب؛ وأدرك أوائل الإسلام. ومن حكمه: مقتل الرجل 
بين فكيه ويل لعالم أمر من جاهله. وذكر الآلوسي من حكم أكثم بن صيفي: 
إن قول الحق لم يدع لي صديقاء يتشابه الأمر إذا أقبل» وإذا أدبر عرفه الكيس 
والأحمقء لا تغضوا عن اليسير فإنه يجني الكثير؛ حيلة من لا حيلة له؛ الصبر. 
وقال الآلوسي في أكثم بن صيفي : وكان من حديثه أنه لما ظهر النبي و بمكة 
ودعا إلى الإسلام بعث أكثم ابنه حبيشاء فأتاه بخبره فجمع بني تميم وقال: 
يا بني تميم» لا تحضروني سفيهًا فإنه من يسمع'" يحل إن السفيه يوهن من 
فوقه؛ ويثبت من دونه. لا خير في من لا عقل له. كبرت سني ودخلتني ذلة. 
فإذا رأيتم مني حسنًا فاقبلوهه وإن رأيتم مني غير ذلك فقوموني أستقمء إن 
ابني شافه هذا الرجل مشافهة؛ وأتاني بخبره؛ وكتابه يأمر فيه بالمعروف وينهى 
(1) التورة: القطران؛ وانار ونتور وتنور: تطلى بالنورة. 


(؟) في كتاب «مجمع الأمثال» للميداني : «المعنى؛ من يسمع أخبار الناس ومعايبهم يقع في نفسه عليهم المكروه»؛ 
جك اص155. 
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عن المنكرء ويأخذ فيه بمحاسن الأخلاق؛ ويدعو إلى توحيد الله تعالمى وخلع 
الأوثان» وترك الحلف بالنيران» وقد حَلّف - عرف - ذوو الرأي منكم أن 
الفضل فيما يدعو إليه؛ وأن الرأي ترك ما ينهى عنهء إن أحق الناس بمعونة 
محمد ومساعدته على أمره أنتم؛ فإن يكن الذي يدعو إليه حمًا فهو لكم دون 
الناس؛ وإن يكن باطلاً كنتم أحق الناس بالكف عنه والستر عليه. وقد كان 
أسقف غبران يحدث بصفته وكان سفيان بن مجاشع يحدث به قبله وسمى 
ابنه محمدّاء فكونوا في أمره أولاً ولا تكونوا آخرّاء ائتوا طائعين قبل أن تأتوا 
كارهين. إن الذي يدعو إليه محمد لو لم يكن دينًا كان في أخلاق الناس 
حسنًا. أطيعوني واتبعوا أمري أسأل لكم أشياء لا تنزع منكم أبدّاء وأصبحتم 
أعز حي في العرب وأكثرهم عددًا وأوسعهم دارًا فإني أرى أمرًا لا يجتنبه عزيز 
إلا ذلء ولا يلزمه ذليل إلا عز. إن الأول لم يدع للآخر شيئًا. وهذا أمرله ما 
بعده. ومن سبق إليه غمر المعاي واقتدى به التالي . والعزيمة حزم والاختلاف 
عجز. فقال مالك بن نويرة: قد خرف شيخكم. فقال أكثم: ويل للشجي "7 
من الخلي» ولهفي على أمر لم أشهده. ولم يسبقني. فذهب مثلاً»'". 


)١(‏ جك ص7588 - 584 وقد وردت هذه القصة في كتاب «مجمع الأمثال» للميداني المتوفى سنة (14هه/ 
14م جا ص7107. 

في «مجمع أمثال العرب»: «... امرأة كانت في زمن لقمان بن عاد وكان لها زوج يقال له الشجيء وخليل يقال 
له الخلي» فنزل لقمان بهم؛ فرأى هذه المرأة ذات يوم اتتبذت من بيوت الحي؛ فارتاب لقمان بأمرها فتبعهاء 
فرأى رجلاً عرض لها ومضيا جميعًا وقضيا حاجتهماء ثم إن المرأة قالت للرجل : إني أتماوت فإذا أسندوني في 
رجمي فائتني ليلا فأخرجنيء ثم اذهب إلى مكان لا يعرفنا أهله. فلما سمع لقمان ذلك قال : ويل للشجي 
من الخلي فأرسلها مثلا» ج١1‏ ص 754. 


5 


اك 
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ومنهم عامر بن الظرِب العدواني من حكام قيس وكانت العرب لا تعدل 
بفهمه فهمّاء ولا بحكمه حكمًا. ومن كلماته: 


«من طلب شيئًا وجده. وإن لم يجده يوشك أن يقع قريبًا منه. رب زارع 
لنفسه حاصد سواه. رب أكلة تمنع أكلات». 


ومنهم عبد المطلب بن هاشم جد النبي د وكان من حكام قريشء وتؤثر 
عنه سان جاء القرآن بأكثرها: كالمنع من نكاح المحارم؛ وقطع يد السارقء والنهي 
عن قتل الموءودة. بل قد ذكر المؤرخون أسماء حكيمات من العرب طبيبات وغير 
طبيبات: كزينب طبيبة بني أودء كانت عارفة بالأعمال الطبية» خبيرة بالعلاج 
ومداواة آلام العين والجراحات» مشهورة بذلكء قال أبو الفرج الأصبهاني 
في كتاب «الأغاني»: «أخبرنا محمد بن خلف المرزباني قال: حدثني حماد 
ابن إسحاق عن أبيه عن كناسة عن أبيه عن جده قال: أتيت امرأة من بني أود 
لتكحلني من رمد كان أصابني فكحلتنيء ثم قالت: اضطجع قليلاً حتى يدور 


الدواء في عينيك» فاضجعت, ثم تمثلت قول الشاعر: 


امح 


مُخُترمي رَيْبٍ المَنُون ولم أَزْر طبيب بني أود على النأي زينبًا"" 


)١(‏ مُخترمي: اسم فاعل من «اخترم»؛ واخترمه الموت: أخذه. وريب: إصابة. والمنون: الموت. والنأي: البُعد. 
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فضحكت ثم قالت: أتدري فيمن قيل هذا الشعر؟ قلت: لاء قالت في 
والله قيل هذا وأنا زينب التي عناهاء وأنا طبيبة بني أود. أفتدري من الشاعر؟ 
قلت: لا. قالت: عمك أبو سماك الأسدي». 


ومن حكيمات العرب اللواتي اشتهرن بإصابة الحكم وفصل الخصومات 
وحسن الرأي خُصّيلة بنت عامر بن الظرب العٌدواني. ولعلها هي التي كان 
سخيلاً أيضًا. قال الميدانى عند شرحه لهذا المثل: 


«سخيل: جارية كانت لعامر بن الظرب العدواني» وكان عامر حكم 
العرب» وكانت سخيل ترعى عليه غنمه؛ فكان عامر يعاتبها في رعيتها إذا 
سرحت قال: أصبحت يا سخيل» وإذا راحت قال: أمسيت يا سخيل . وكان 
عامر عيّ في فتوى قوم اختلفوا إليه في خنثى يحكم فيه» وسهر في جوابهم 
ليابي. فقالت الجارية: أتبعه المبال فبأيهما بال فهو هوء فُفرّجَ عنه وحكم به 
وقال: مَسَي سُّحَيل بعدها أو صبحيء أي بعد جواب هذه المسألة لا سبيل 
لأحد عليك بعد ما أخرجتني من هذه الورطة. يضرب لمن يباشر أمرًّا لا 


اعتراض لأحد عليه فيه». 


وذكر الآلوسي في «بلوغ الأرب» من حكام العرب غير من ذكرنا: حاجب 
ابن زرارة من حكام تميم وله معرفة تامة بأخبار العرب وأحوالها وأنسابها وكان 
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من مشاهير فصحاء زمانه والأقرع بن حابس من حكام تيم وكات مر جعهم 
في واقعاتهم ومنافراتهم كان حكمًا في الجاهلية وأدرك الإسلام وأسلمء وربيعة 
ابن مخاشنء وضمرة بن ضمرة وكلاهما من قيم» وغيلان بن سلمة الثقفي من 
حكام قيس وقد أدرك الإسلام؛ وهاشم بن عبد مناف, وتنافرت قريش وخزاعة 
إليه فخطبهم بما أذعن له الفريقان بالطاعة. وأبا طالب عم النبي وناصره.» والعاص 
ابن وائل والد عمرو بن العاصء وكان من حكام قريشء وأدرك الإسلام ولم 
يسلمء والعلاء بن حارثة القرشي» وربيعة بن حذار الأسدي. ويعمر بن عوف 
الشداخ الكناني وكان من حكام كنانة» وصفوان بن أمية» وسلمى بن نوفل» 
وكلاهما من حكام كنانة» ومالك بن جبر العامري, وكان من حكام العرب 
وحكمائهم. ومن كلامه الذي ضرب به المثل: على الخبير سقطت. وعمرو بن 
جمعة الدوسى. واختلفوا قٍ أنه أدرك الإسلام. والحارث بن عباد الربعى من 
حكام ربيعة وفرسانهاء وَالقَلمّس الكناني. 


وذكر الآلوسي أنه كانت في نساء العرب جملة اشتهرن بإصابة الحكم 
وفصل الخصومات؛ وحسن الرأي في الحكومة؛ منهن: هند بنت الحسلٌ الإيادية» 
وجمعة بنت حابس الإيادي؛ وصّحْر بنت لقمان أو أخخته وحذام بنت الريان» 
وهي القائلة: لو ترك القطا ليلاً لنام»!". 


إل بلوغ الأرب» الالوسيء ج 1 يسن فقة 


ولسنا نقطع بأن ما روي من هذه الأخبار صحيح ثابت»ء ولكنا ترى أنه في 
جملته يكفي في الدلالة على وجهة التفكير الذي كان يسمى حكمة عند العرب 
وحكمًا ويسمى أهله حكماء وحكامًا. وهو تفكير عملي متصل بالفصل فيما يقع 
بينهم من نزاع» والفتوى فيما يحدث لهم من أقضية؛ والطب لا يعرض لهم من 
مرض . 

وبالجملة فقد كان العرب حين نزول القرآن في منازعة وجدل في العقائد 
الدينية» وكان البحث في إرسال الرسل والحياة الآخرة» وبعث الأجساد بعد 
الموت؛ موضع الأخذ والرد على الخصوص بين النحل المتباينة. قال الآلوسي 
في «بلوغ الأرب»: وشبهات العرب كانت مقصورة على إنكار البعث وجحد 
إرسال الرسل فعلى الأول قالوا: 2ق لَدَا سنا وا ًا اما ون لمبعُوئُون . واوا 
لأوُونَ # [الصافات/ ]١7 - ١5‏ إلى غير ذلك من الآيات وذكروا ذلك في 
أشعارهم قال قائلهم: 


حياة ثم مَؤْسّ ثم نَشُْرٌ| حديثٌ خرافة يا أم عمرو 


وقال شداد بن الأسود بن عبد شمس بن مالك يرثي كفار قريش يوم بدر 


ما قتلوا وألقاهم النبي كد في القليب؛ وهي البثر التي لم تطو....: 
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يحدثنا الرسول بأن سَنَحًْا فكيف حياة أصداء وهام”"؟ ! 


وأراد الشاعر إنكار البعث بهذا الكلام كأنه يقول: إذا صار الإنسان كهذا 
الطائر كيف يصير مرة أخرى إنسانًا؟ وأما على الثاني فكان إنكارهم لبعث 
الرسل في الصورة البشرية أشد وإصرارهم على ذلك أبلغ؛ وأخبر ع: عنهم التنزيل 
بقوله تعالى: ل أن قَالُوا بحت أله مما 
شو ا [الإسراء/ 944 ] إلى غير ذلك من الآيات") 


وكان يُعدٌ العرب للجدل الديني ويحفزهم إليهء إما الدفاع عن أديانهم 
الموروثة ضد الأديان الدخيلة عليهم؛ وإما المهاجمة لهذه الأديان جميعًا من أجل 
ما يلتمسون من الدين الحنيف» دين إبراهيم؛ وهو دين قومي كانت تشرئب 
إليه'"' أمة تدب فيها مبادئ الحياة القومية. 


وكان عندهم نوع من النظر العقلي هو أهدأ من هذا وأقل عنقًاء هو علم 
الطبقة المميزة» وهو علم الحكمة النافعة 5 الحياة. 


)١(‏ أصداء: جمع صدى. وهام: جمع هامة. والصدى والهامة: اسمان لطائر خرافي زعم العرب أنه يخرج من 
رأس المقتول ويقول: اسقوني» اسقوني» حتى يؤخذ بثآر المقتول. 

(5) بلوغ الأربء الآلوسي» ج37 ص717 - 716 

(*) تشرئب: اشرأب إلى الشىء: مد عنقه إليه. والمراد هنا: تطلعت إليه. 
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العرب بعد ظهور الإسلام: دين وشريعة 


حاء الإسلام يقرر أن الدين الحق واحد. هو وحي الله إلى جميع أنبيائه» 
وهو عبارة عن الأصول التي لا تتبدل بالنسخ» ولا يحتلف فيها الرسل» وهي 


هدى أبدًا. 


أما الشرائع العملية فهي متفاوتة بين الأنبياء وهي هدى ما لم تبيخ ذا فإذا 
نسخت لم تبق هدى. وفي القرآن الكرم : :ا مَلعَالُ كك إِلَّامَا مد ِلَلِلرٌسْل من بلك 
َ َك أ مَفروَوَثِناأإير) [فصلت / *4] وفي القرآن أيضًا: سرع 
ين ألدينِ مَا وَضَىْ يه دوعا الى أَوْحَيِنَآ إِلَيكَ وَمَا وَصَيْنَا بوه اهم وَمُوسَئ 
فوأ ... #[الشورى / .]1١‏ 


2 د 


عبسو أن موأ ألدِبنَ ولا دمر 


وقال مجاهد في معنى هذه الآية: أوصيناك يا محمد وإياهم دينًا واحدّاء 
وروى الطبري المتوفى سنة ١٠*ه‏ (477 - 977م) عن قتادة في تفسير قوله 
تعالى: : الكل > جَعَلْمًا علا نكم شر شْرْعَدٌ وَمنهاجا جا .| المائدة / 4] «يقول : سبيلاً وسنة 
والسنن مختلفة: للتوراة شريعة» وللإغجيل شريعة» وللقرآن شريعة» يحل الله فيها 
ما يشاء ويحرم ما يشاء بلاء ليعلم من يطيعه تمن يعصيه. الا مم 
الذي لا يقبل غيره التوحيد والإخلاص لله الذي جاءت به الرسل»!"". وروى 
الطبري عن قتادة أيضًا «الدين واحد والشريعة مختلفة». 


)١(‏ عند تفسير هذه الآية في «تفسيره»». 
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وقال الزمخشري (لمتوفى سنة 878مه/ ١1١4#‏ - 44١1م)‏ 
فى تفسيره «الكشاف»: «قوله تعالى: < أوْلِيِكَ اَن هَدى أل ِهُدَحْهُمُ 
.... 6[ الأنعام / ] ] والمراد بهداهم طريقهم في الإيمان بالله وتوحيده 
وأصول الدين دون الشرائ ع فإنها مختلفة وهي هدى ما لم تن تنسخ., فإذا نسخت لم 


تبق هدى بخللاف أصول الدين فإنها هدى بدا 


والإسلام يجمع بين الدين والشريعة؛ وأما الدين فقد استوفاه الله كله 
في كتابه الكرم» ولم يكل الناس إلى عقولهم في شيء منه؛ وأما الشريعة فقد 
استوفى أصولها ثم ترك للنظر الاجتهادي تفصيلهاء جاء في القرآن المجيد : هالوم 
حملت ل دِبَح وَأَمَنْتُ عَلحُ يضمت وَرَضِيتُ لَك الْإِسْلمْ ديا [المائدة / *"] وكان 
نزول هذه الآية في يوم عرفة عام حج النبي يع حجة الوداع» ولم يعش النبي 
بعد نزولها إلا إحدى وثمانين ليلة؛ ولم يمت رسول الله حتى كمل الدين؛ روى 
الطبري عن ابن عباس في تفسير هذه الآية رُم آَكمَلْتُ لَك ذينح # وهو 
الإسلام . قال : «أخبر الله نبيه كل والمؤمنين أنه قد أكمل لهم الإيمان فلا يحتاجون 
إلى زيادة أبدّاء وقد أتمه الله كَيْكَ فلا ينقصه أَبدَّاء وقد رضيه الله فلا يمسخطه أبدًَا». 


قال الشاطبي المتوفى سنة ٠9هه‏ (1144-1197م) في كتاب «الاعتصام» 
«فلم يبق للدين قاعدة يحتاج إليها في الضروريات والحاجيات أو التكميلات إلا 
وقد بينت غاية البيان. نعم؛ يبقى تنزيل الجزئيات على تلك الكليات موكولاً إلى 
نظر المجتهد فإن قاعدة الاجتهاد أيضًا ثابتة في الكتاب والسنة» فلابد من إعمالهاء 
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ولا يسع تركهاء وإذا ثبتت في الشريعة أشعرت بأن ثم مجالاً للاجتهاد, ولا يوجد 
ذلك إلا فيما لا نص فيه. ولو كان المراد بالآية الكمال بحسب تحصيل الحزئيات 
بالفعل» فالحزئيات لا نهاية لها فلا تنحصر بمرسوم وقد نص العلماء على هذا 
المعنى؛ فإنما المراد الكمال بحسب ما يحتاج إليه من القواعد الكلية التي يجري 
عليها ما لا نهاية له من النوازل»7). 

وفي «الرسالة» للشافعي : «قال الشافعي : فجماع ما أبان الله لخلقه في كتابه 
ما تعبدهم به لما مضى من حكمة جل ثناؤه من وجوه: (1) فمنها ما أبانه لخلقه نضا 
مثل جمل فرائضه في أن عليهم صلاة وزكاة وحجًا وصومّاء وأنه حرم الفواحش 
ما ظهر منها وما بطن» ونص الزنا والخمر وأكل الميتة والدم ولحم الخنزير» وبين لهم 
كيف فرض الوضوء مع غير ذلك مما بين نضًا. )١(‏ ومنها ما أحكم فرضه بكتابه 
وبين كيف هو على لسان نبيه يد مثل عدد الصلاة والزكاة ووقتهما وغير ذلك 
من فرائضه التي أنزل في كتابه. (؟) ومنها ما سن رسول الله يله مما ليس لله كك 
فيه نص حكم. وقد فرض الله صْكَ في كتابه طاعة رسوله والانتهاء إلى حكمه 
فمن قبل عن رسول الله ود فبفرض الله - جل ثناؤه - قبل . (4) ومنها ما فرض 
الله على خلقه الاجتهاد في طلبه؛ وابتلى طاعتهم في الاجتهاد كما ابتلى طاعتهم 
في غيره ما فرض عليهم)»!". 


6 الاعتصام, الشاطبي؛ ج؟. صا15 -1958. 
زفة الرسالة» الشافعي؛ ص ه.؛ طبع الحسيني بك . 
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الإسلام والحدل 5 الدين 


وقد بعث محمد بدين الإسلام داعيًا إلى الوحدة في الدين 0 التألف» 

ناهيًا عن الفرْقة» كما في آيات كثيرة من القرآن منها: :9 وَاَعْتصِمُوْحَبَلٍ أله 
ولا تَمَرَهُوً...#[آل عمران/ 01٠١7‏ ومنها #إقل يهل الكتب ت ا 
وم بَتَنَمَا يدك ألا شَبُدَ إلا لَه وا مُدْركَ يو- ضَيْكًا وكا يَتَحِدَ يمضنا بَقَضَّا 
ابا ين مون أ إن كوَلوا مَهُولوا أشْهحدُوا بأَتَاَمْسَْلِمُوت #[آل عمران/ 54]) 
وقال الله تعالى: «شَرَعَ لَكُم يِنَألدِينِ مَاوَضّئ ا 
وَصَيْمًا يو انهم 5 ومُومكئ وسو أَنْ أَقِمُوأ الدِينَ ولا تمر فيه 6* [الشورى/ »]١١‏ 
وقال: «ط وك تكوهوا كَلدنَ معرّهأ اكوا بن بد مَاجكَم ايت وَأوْلِكَ كم 

0 


عَذَابُ ظيط #4[ [آل عمران/ ول]ء وقال : ل ألَذِنَ مره ديم وكا نوأ شيعا 
لمَسَمِتهمَ في عَىَءٍ إِنَّمآ أََرَهُمَ إِكَ لَه ثم يهم يا كوأ يَْمَنُونَ # [الأنعام / 169]ء 


0 ا لس سه وس سس ص سس الور لس ل ل وعط 5 5 تر لل 
وقال: وَأطِيعُوأ انل ورسولف ولا سرْعوأ فَتفْسَّلُوا وَذْهبٌ رِعه : وَصيروا إن لله مع 
ألصَّديرستَ 46[الأنفال / 47]. 


وكان على القرآن أن يجادل مخالفيه من أرباب الأديان والملل في العرب 
ردا للشبهات التي كانوا يثيرونها حول عقائد الدين الجديد. على أنه كان 
لا يمد في حبل الجدل حرصًا على الألفة» وكثيرًا ما تختم آيات الجدال بمثل 
قوله: 00 *] وقوله: #وإن 
دوك مَل لَه هَسفن . لصت بن ةماسر فِهِ 
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عقوت #[الحج / 58 - 54]. وقوله: «اتُ إل ويك تَبَدَكد بكر ماهم 
فيه تَِلِفُوتَ #[الأتعام / 155]. 

هذا الجدل”' في العقائد عرض له القرآن للحاجة وعلى مقدارها من غير 
أن يشجع المسلمين على المضي فيه. بل هو قد نفرهم منه في قوله: ورت 
قت الوأ إِنّا مدر لَكَدْنَا ميكَمَهُز نا حَكا مما ديكروا بوء 

54 ريا بدِنَّهُمُ ألْعدَ 06 لَعَدَاوءَ وَالبَْص]: إل يو اَلَف 35002 وَسَوَفَت يد م3 0 أ و 

كانوأ يَصَتعُوت #4 [المائدة / 5] جاء في كتاب «مختصر 0 بيان العلم» 
لابن عبد البرء وعن العَوّامم بن حَوْشَبٍ عن إبراهيم التيميّ في قوله تعالى: 
580 نهم العداوة وَالبعَضَا 4 قال: «الخصومات بالجدال في الدين». 
وهذا يتفق مع قول كثير من المفسرين كالرمخشري والبيضاوي. 


ا ل ا 6 
قوله: 92 أَدَعْإِكَ سبل رَيْك بالجَكُمةَ وَالْمُوعِظةَ الحَسَنَةَ حدر لْهُم يلت هىَ أحسن 
إن ريك هو أَعَلَرْيِمَن صَلَّعن سَِهء وَهْرَأََلَمُبَالْْهَسَيينَ #[ النحل / 78١]»وقوله‏ 
تعا ل ى : :3 وهل لصِبَادى يَمُولوا لبي هى أحَسن إن ليطن ربتعم إن ألّتِطنَ كات 


.< 2 ع 4 ص ار 

لضان عد َأ مِيًا #6 [الإسراء / 07]ء وقوله: ا دلوا أهلّ الححكتب إلا 

ل هىَ أَحَسَنٌ إلَالَدِينَ طَلموأ نهم وَهُوبوَاءَ'مََا الى أثْرلَ إلِدَا د 

)١(‏ الجدل: القوة والخصومة. وفي اصطلاح المنطقيين: قياس مؤلف من قضايا مشهورة أو مسلمة لإتتاج قول آخرء 
والجدلي قد يكون سائلاً وغاية سعيه إلزام الخصم وإفحام من هو قاصر عن إدراك مقدمات البرهان» وقد يكون 
مجيبًا وغرضه ألا يصير مطرح الإلزام. «دستور العلماء»» ج ١‏ ص 788 
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َإِلَهُنَاوَإَِهُحْ ود وكنَلهمُسَِمُونَ # [العنكبوت / 0145 وقوله: <ل نآك 
َعلْ لتو جهى لَه ومَنِ تعن وقُل لِلَدِينَ ونوا الْكتبَ الاين ولق ين سلمأ 
وكات د بدأو َلك لبك راهب بصي رباد #[آل عمران/ 17١‏ 
وقوله: 92 قُل أَسسَآجُوئَا في أّوَهَ ورمسطن و11 عْمَنَا وَلَكُم أَعمدكٌُمْ وَعَنُ 
ل مُخلِضُونَ ‏ [البقرة/ »]١4‏ وقوله 35 ولو اما بوم مَآأَنِلَ إلا وم ا 
2 له 4 سل مخ 


و عر ا 6 2 0 2 و ل ل ررد 4 - 2 

زم وَإِنْمَعيلَ وَإِسْحَقَ وَيَعْفوْب وَالْأُسْبَاطٍ وَمَآ أوق مُومئ وَعِيسَئ وَمَآ أوى البَييُوتَ 
2س ى ب لبي ل سود شعرءة د بعر رم ع 

من رَبَهِم لا نْعْرِتُ بَبْنَ حر مَنْهَمَ وَكنُ لَه مُسلمُونَ 6[البقرة/ .]١5‏ 


اللإسلام والحكمة 


وإذا كان القرآن قد نفر المسلمين من الجدل في أمور العقائد» فإن القرآن 
قد ذكر الحكمة التي كانت معروفة عند العرب وكانت شرقًا لأهلها وجامًا وأثنى 
عليها'' وشجع على حياتها ونموها. 

7 إغا استعمل الحكمة والحكم وما إليهما في معانيها اللغوية» أ أو في 

ويفسر مالك الحكمة في كثير من آيات القرآن بالفقه في دين الله والعمل 
به. كما رواه ابن عبد البر في كتاب: «مختصر جامع بيان العلم وفضله». 


)١(‏ أثنى عليها: مدحها وذكر فضلها. 
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ويقول الشافعى في كتاب «الرسالة6 في أصول الفقه؛ بعد أن أورد آيات فيها 
ذكر الكتاب والحكمة ما نصه: ش 


قال الشافعي: «فذكر الله ْكَ الكتاب وهو القرآن؛ وذكر الحكمة فسمعتٌ 
من أرضى من أهل العلم بالقرآن يقول: «الحكمة سنة رسول الله يله قال 
الشافعي: وهذا يشبه ما قاله. والله أعلم». وقال الشافعي في «الرسالة» أيضًا: 
«وفيما كتبنا في كتابنا هذا من ذكر ما من الله به على العباد من تعلم الكتاب 
والحكمة دليل على أن الحكمة سنة رسول الله7" . 

ونوك التي أي شتير آي لاوا فر عا لوست روميت 
َه وَللْصكمَةٍ إِنَللَّه كات لَطِيفَا جيرا # [الأحزاب / 55 ]: ااويعني بالحكمة ما 
أوحي إلى رسول الله يد من أحكام دين الله ولم ينزل به قرآنء وذلك السنة». 


وفي كتاب أصول الفقه لفخر الإسلام البزدوي عند الكلام على «علم 
الفروع» وهو الفقه: «وقد دل على هذا المعنى - أي أن العمل بالعلم معتبر في 
معنى الفقه - أن الله تعالى سمى علم الشريعة «حكمة» فقال: ميق لْحِكَمَةٌ 
من يدوم يُوْتَ آألْحِصخَعَةٌ وخا كَبيرَاه [البقرة/ 114]. وقد فسر 
ابن عباس - رضي الله عنهما - الحكمة في القرآن بعلم الحلال والحرام» وقال: 


روءأ ري بم 


:3 أدعٌإِلَ سَبِلٍ رَيْكَ يالِكُمَةٍ والْموْعِظةَ لَلْسََةِ# [النحل / ]١١5‏ أي بالفقه 


)١(‏ الرسالة: الشافعي» ص27 طبع ا حسيني بك. 
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والشريعة. والحكمة في اللغة هي العلم والعمل» فكذلك موضع اشتقاق هذا 
الاسم وهو الفقه دليل عليه: وهو العلم بصفة الإتقان مع اتصال العمل به 
والموعظة الحسنة هي التي لا يخفى على من تعظه أنك تناصحه وتقصد نفعه 
فيها ووصف الموعظة بالحسنة دون الحكمة؛ لأن الموعظة ربا آلت إلى القبح بأن 
وقعت في غير موضعها ووقتهاء قال ابن مسعود ذه «كان النبي يه يتخولنا”" 
بالموعظة مخافة السآمة». فأما الحكمة فحسنة أينما وجدت إذ هي عبارة عن 
القول الصواب والفعل الصواب»") 


وفي كتاب «المبسوط» لشمس الدين السرخسي: «وأما علم الفقه 
والشرائع فهو الخير الكثير» قال الله كْك: ومن بْوْتَ الْحِكعة َدَوْقحرَا 
كديرا #[البقرة/179] قال ابن عباس - رضى الله عنهما: «الحكمة معرفة 
الأحكام من االحلال والخرام»'. 


وفي لاشرح تنوير الأبصار في فقه الاإمام الأعظم»: «وقد مدحه الله تعالى 
بتسميته خيرًا بقوله تعالى: مف ومن يُؤّتَ أ لْحِكَمَةَ مَدَُوقَحَرَا كديرا وقد 
فسر الحكمة زمرة أرباب التفسير بعلم الفروع الذي هو علم الفقه»!. 


)١(‏ يتخولنا: قال ابن الأثير: قال أبو عمرو: الصواب يتحولنا بالحاء غير معجمة: أي يطلب الحال التي ينشطون 
فيها للموعظة فيعظهم فيها ولا يكثر عليهم فيملوا السان مادة حول وخول»» والسياق يؤيده. 

(؟) أصول الفقه. البزدوي؛ ج١؛‏ ص13 طبع دار السعادة سنة 1708م . 

(؟) الميسوطء السرخحسيء ج١1‏ ص”7. 

(4) شرح تنوير الأبصار في فقه الإمام الأعظمء ابن عابدين» ج1١‏ ص58 - 79 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 


وجملة القول إن الحكمة في أية يوق الْحِ كمد ص مك و وَمَن يوت 
ا ا ا م ا ولوأ لدبب #[البقرة/ 559], 
هي الحكمة بمعناها اللغوي أي العلم النافع والفقه في شؤون الحياة بتعرف الحق 


فيها وإمضائه. 


وفي تفسير الطبري لهذه الآية: «يعني بذلك جل ثناؤه يؤة تي الله الاصابة 
ف القول والفعل من يشاء من عباده. ومن يُوْسَ الإصابة منهم في ذلك فقد 
أوتي خيرًا كثيرّاء وقد بينا فيما مضى معنى الحكمة: وأنها مأخوذة من الحكم 
وفصل القضاءء وأنها الإصابة بمادل على صحته. فأغنى ذلك عن تكريره في هذا 
الموضع». 


ل ال ا 
«الحكمة: وليس للحكمة معنى إلا العلمء ولا للعلم معنى إلا العقل؛ إلا أن في 
الحكمة إشارة إلى ثمرة العلم وفائدته. ولفظ العلم مجرد عن دلالته على غير 
ذاته؛ وثمرة العلم العمل بموجبه والتصرف بحكمه. والجري على مقتضاه في 
جميع الأقوال والأفعال»!". 


والنظر فيما ورد في القرآن والسنة من استعمال كلمة «الحكمة» يدل على 
أن المراد بها العلم الذي يتصل بالعمل. وفي حديث الصحيحين: «لا حسد إلا 


)١(‏ العواصم من القواصمء أبو بكر محمد بن عبد الله بن العربي؛ ج1١‏ ص 7١5‏ - 300, طبع المطبعة الجزائرية 
الإسلامية» (سنة 145؟15ه/ لالاقام). 
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في اثنتين: رجل آتاه الله مالا فسلطه على هلكته في الحق ؛ ورجل آتاه الله حكمة 
فهو يقضي بها ويعلّمها». 


كان لهذه المعاني الدينية التي قررها الإسلام منذ نشأته أثرها العظيم في 
توجيه النظر العقلي عند المسلمين في عهدهم الأول» فكرهوا البحث والجدل في 
أمور الدين. 

قال ابن عبد البر المتوفى سنة 538ه 7١10(‏ - (/١٠م)‏ في كتاب 
«مختصر جامع بيان العلم وفضله»: «ونهى السلف - رحمهم الله - عن الجدال 
في الله - جل ثناؤه - في صفاته وأسمائه. وأما الفقه فأجمعوا على الجحدال فيه 
والتناظر؛ لأنه علم يحتاج فيه إلى رد الفروع إلى الأصول للحاجة إلى ذلك؛ وليمس 
الاعتقادات كذلك ؛ لأن الله كَْكَ لا يوصف عند الجماعة - أهل السنة - إلا با 
وصف به نفسه؛ أو وصفه به رسوله وَل أو أجمعت الأمة عليه وليس كمثله شيء 
فيدرك بقياس أو إنعام نظر. وقد نُهينا عن التفكر في الله وأمرنا بالتفكر في خلقه 
الدال عليه. وعن مصعب بن عبد الله الزبيري قال : «كان مالك بن أنس يقول: 
الكلام في الدين أكرهه؛ ولم يزل أهل بلدنا يكرهونه وينهون عنه. نحو الكلام في 
رأي جهم. والقدر وما أشبه ذلك ولا أحب الكلام إلا فيما تحته عمل»'''. وقال 
أيضًا في الكتاب نفسه: «وقال أحمد بن حنبل: لا يفلح صاحب كلام أبدّاء ولا 
نكاد نرى أحدًا نظر في الكلام إلا وفي قلبه دغل . وقال مالك: أرأيت إن جاءه من 


0غ( مختصر جامع بيان العلم وفضلهء أبن عبد البر» ص87١.‏ 


تهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 


هو أجدل منه؛ أيدع دينه كل يوم لدين جديد؟؟» وقال ابن عبد البر أيضا: «قال أبو 
عمر: تناظر القوم وتجادلوا في الفقه. ونهوا عن الجدال في الاعتقاد؛ لأنه يؤدي إلى 
الانسلاخ من الدين» ألا ترى مناظرة يشر في قوله كيل : ا يحو تمن وين 
ََنَةٍ إِلَاهْوَرَابمُهُم# [المجادلة/ /!] حين قال: هو بذاته في كل مكان. فقال له 
خصمه فهو في قلنسوتك وفي شك(" وفي جوف حمارء تعالى الله عما يقولون. 
حكى ذلك وكيع - رحمه الله. وأنا والله أكره أن أحكي كلامهم - قبحهم الله - 
فعن هذا وشبهه نهى العلماءء وأما الفقه فلا يوصل إليه ولا ينال أبدًا دون نظر 
وتفهم له . 

وفي كتاب «تأويل مختلف الحديث» لابن قتيبة الدَيْمَوَرِيء المتوفى سنة 
“لاله (889 -440م) بصدد الطعن على المختلفين في أصول الدين: «قال 
أبو محمد: ولو كان اختلافهم في الفروع والسنن لاتسع العذر عندناء وإن كان 
لا عذر لهم مع ما يدعونه لأنفسهمء كما اتسع لأهل الفقه. ووقعت لهم الأسوة 
بهم ولكن اختلافهم في التوحيد؛ وفي صفات الله تعالمى وني قدرته وفي نعيم أهل 
الجنة» وفي عذاب أهل النارء وعذاب البرزخ» وفي اللوح؛ وفي غير ذلك من الأمور 
التي لا يعلمها نبىٌ إلا بوحي من الله تعامى»"". ويقول ابن قتيبة نفسه في كتاب 
«الاختلاف في اللفظ والرد على الجهمية والمشبهة»: 


(1) القلنسوة: غطاء للرأس مختلف الأنواع والأشكال. والحُشٌ: الدبرء أو مكان قضاء الحاجة. 


(؟) مختصر جامع يان العلم وفضله. اين عبد البره ص”6١‏ -08. 
(؟) «تأويل مختلف الحديث»» مطبعة كردستان العلمية؛ القاهرة سنة 1175اه. ص17 . 


بداية التفكير الفلسفى الإسلامى 


حمل 


«وكان المتناظرون فيما مضى يتناظرون في معادلة الصبر بالشكرء وني 
تفضيل أحدهما على الآخرء وفي الوساوس والمخطرات» ومجاهدة النفس وقَمْع 
الهوى» فقد صار المتناظرون يتناظرون في الاستطاعة والتولد والطفرة والجزء 
والعرض والجوهرء فهم دائبون يخبطون في العشوات؛ وقد تشعبت بهم الطرق» 
وقادهم الهوى بزمام الردى)0"). 


وجاء في كتاب «إعلام الموقعين عن رب العالمين»: «وقد تنازع الصحابة 
في كثير من مسائل الأحكامء وهم سادات المؤمنين» وأكمل الأمة إياناء ولكن 
بحمد الله لم يتنازعوا في مسألة واحدة من مسائل الأسماء والصفات والأفعال» 
بل كلهم على إثبات ما نطق به الكتاب والسنة كلمة واحدة من أولهم إلى 
آخرهم»لم يسوموها تأويلاً ولم يحرفوها عن مواضعها تبديلاً» ولم يُبْدُوا لشيء 
منها إبطالًء ولا ضربوا لها أمثالاً» ولم يدفعوا في صدورها وأعجازهاء ولم يقل 
أحد منهم يجب صرفها عن حقائقها وحملها على مجازهاء بل تلقوها بالقبول 
والتسليم, وقابلوها بالإيمان والتعظيم» وجعلوا الأمر فيها كلها أمرّا واحدّاء وأجروها 
على سان واحدء ولم يعملوا كما فعل أهل الأهواء والبدع؛ حيث جعلوها عضين» 


)١(‏ الاختلاف في اللفظ والرد على الجهمية والمشبهة؛ أبن قتيبة» ص 4 من طبع مطبعة السعادة» القاهرة سنة 
هم 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
ل ع 1 


وأقروا ببعضهاء وأنكروا بعضهاء من غير فرقان مبين, مع أن اللازم لهم فيما أنكروه 
كاللازم فيما أقروا به وأئبتوه»0". 


فالمسلمون في الصدر الأول كانوا يرون أن لا سبيل لتقرير العقائد إلا 
الوحي أما العقل فمعزول عن الشرع وأنظاره كما يقول ابن خلدون في المقدمة 
وي كتاب «النبوات» لابن تيمية : 


«فصل : قد ذكرنا في غير موضع أن أصول الدين الذي بعث الله به رسوله 
محمدًا يل قد بينها الله في القرآن أحسن بيان»'"). 

وكانوا يرون أن التناظر والتجادل في الاعتقاد يؤدي إلى الانسلاخ7" من 
الدين من أجل ذلك كان المسلمون عند وفاة النبي يظدٌ على عقيدة واحدة, إلا 
من كان يبطن النفاق ولم يظهر البحث والجدل في مسائل العقائد إلا في أيام 
الصحابة حين ظهرت بدّع وشْبّها؛) اضطر المسلمون إلى مدافعتها. 


وفي كتاب «التبصير في الدين وتمييز الفرقة الناجية من فرق الهالكين» 
لأبي المظفر طاهر بن محمد الإسفراييني المتوفى سنة ١/ا4ه‏ (1/8١1م):‏ 
«وظهر في أيام المتأخرين من الصحابة خخلاف القدرية؛ وكانوا يخوضون في القدر 


(1) إعلام الموقعين عن رب العالمين» ابن قيم الجوزية» ج ١‏ ص 68. 
00( النبوات» ابن تيمية؛ ص .١5©6‏ 

(؟) الانسلاخ: الخروج. 

5( شبّه: جمع شبهة؛ وهي التي لا يتبين فيها الحلال من الحرام . 


بداية التفكير الفلسفى الإسلامى 
20 ست يكيل 


والاستطاعة كمعبد الجهني» وغيلان الدمشقي» وجعد بن درهم» وكان ينكر 
عليهم من كان قد بقى من الصحابة)!". 


ومن نّم تَمَرّقت الفرقء ونشأ علم الكلام حجابًا'" للمبتدعة الحائديت9) 


عن طريق السلف والمخالفين للدين» ونشأ على أنه ضرورة تدر بقدرها. 


أما النظر العقلي في المسائل الشرعية العملية فقد نشأ في الإسلام مؤيدًا 
من الدين. وقد ورد في الكتاب والسنة الثناء على الحكمة والحكم والتنويه 
بفضلهماء فمهد ذلك لانتعاش النظر العقلي في الشؤون العملية؛ وهو نوع من 
التفكير كانت العرس مستعدة لنموه بينها على ما أشرنا إليه آنفًا. ووجدت الحاجة 
إلى هذا النظر في استنباط أحكام الوقائع المتجددة التي لم يكن من الممكن أن 
تحيط بها النصوص الشرعية. قال ابن عبد البر في كتاب «مختصر جامع بيان 
العلم وفضله»: «وقال المزني: الفقهاء من عصر رسول الله و إلى يومنا هذا وهلم 
جرّاء استعملوا المقاييس في الفقه في جميع الأحكام في أمر دينهم». 


وسن الرسول لؤلاته في الأمصار أن يجتهدوا رأيهم حين لا يجدون نضّاء 
وجاء في القرآن نفسه بأحكام كُلّف بها المسلمون على أن يكون سبيلهم في 
طاعتها الاسترشاد بالعقل» كما في مسألة التوجه إلى القبلة للبعيد عن الكعبة. 


(1) من نسخة خخطية بمكتبة الأزهر رقم (8؟) توحيد. 
(؟) حجابًا: جدالهُم بالبرهان والدليل العقلي. 


2( الحائدين: مقردها الحائد: وهو المائل . 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
١1‏ لاست 84 لل 


وقد فصل الشافعي المتوفى سنة 4 ١ه‏ (819 - 870م) ذلك في «رسالته» 
فحدث الاجتهاد في التشريع الإسلامي منذ عهد الإسلام الأول في كنف القرآن 


بترخيص من الرسول وَل 


وقد روى ابن عبد البر في كتاب «مختصر جامع بيان العلم وفضله): دعن 
معاذ: أن رسول الله يي لا بعئه إلى اليمن قال له: كيف تصنع إن عرض لك 
قضاء؟ قال : أقضي بما في كتاب الله. قال : فإن لم يكن في كتاب الله؟ قال : فبسنة 
رسول الله يك قال: فإن لم يكن في سنة رسول الله؟ قال: أجتهد رأبي لا آلوا"". 
قال: فضرب بيده في صدريء وقال: الحمد لله الذي وفق رسول رسول الله لا 


يرضاه رسول الله». 


وروى ابن عبد البر أيضا: عن ابن عمرء قال رسول الله ول يوم الأحزاب: 
«لا يصلي أحد العصر إلا في بني فَرَيْظة»» فأدركهم وقت العصر في الطريق» فقال 
بعضهم: لا نصلي حتى تأتيهاء وقال بعضهم: بل نصلي ولم يرد منا ذلكء فذكر 
ذلك للنبي ولو فلم يعنف واحدة من الطائفتين. قال أبو عمر: «هذه سبيل 
الاجتهاد على الأصول عند جماعة الفقهاء»!". 


)١(‏ آلو: أقصر. 
0( مختصر جامع بيان العلم وفضله ابن عيد اليه ص؟؟١.‏ 


بداية التفكير الفلسفى الإسلامى 
ا ا 1 3 ها 


الاجتهاد بالرأي هو بداية النظر العقلي 


هذا الاجتهاد بالرأي في الأحكام الشرعية هو أول ما نبت من النظر العقلي 
عند المسلمين. وقد نما وترعرع في رعاية القرآن» وبسبب من الدين. ونشأت منه 
المذاهب الفقهية وأينع''' في جنباته علم فلسفي هو علم «أصول الفقه»» ونبت في 
تربته التصوف أيضًا كما سنبينه؛ وذلك من قبل أن تفعل الفلسفة اليونانية فعلها 
في توجيه النظر عند المسلمين إلى البحث فيما وراء الطبيعة والإلهيات على أنحاء 
خاصة. 


والباحث في تاريخ الفلسفة الإسلامية يجب عليه أولاً أن يدرس الاجتهاد 
بالرأي منذ نشأته الساذجة إلى أن صار نسقًا'' من أساليب البحث العلمىء له 


أصوله وقواعده. 


يجب البدء بهذا البحث؛ لأنه بداية التفكير الفلسفي عند المسلمين» 
والترتيب الطبيعي يقضي بتقديم السابق على اللاحق, ولأن هذه الناحية أقل 
نواحي التفكير الإسلامي تأثرًا بالعناصر الأجنبية» فهي تمثل لنا هذا التفكير 
مخلضًا بسيطا يكلا يكون مسيرًا ق طريق الدمو بقوته الذاتية وجدهاء فيسهل 
بعد ذلك أن نتابع أطواره في ثنايا التاريخ» وأن نتقصى فعله وانفعاله فيما اتصل 
به من أفكار الأمم . 


)0( أينع : أثمر. 
(؟) نسقا: نظامًا أو منهجًا. 


3# الفصل الثاني 
النظريات المختلفة 2 الفقه الإسلامي وتاريخه 


منزع المستشرقين في الفقه وتاريخه 

البحث في الرأي وأطواره وأثره في تكوين المذاهب الفقهية يستدعي نظرة 
في تاريخ الفقه الإسلامي ومصادره في أدواره المختلفة. وللناظرين في هذا البحث 
من المستشرقين منزعء ولمن عرض له من المسلمين منزع غيره. والمقارنة بين 
وجهتي النظر قد تنتهي بنا إلى تمحيص أوسع مدىء وطريقة أدنى إن السداد. 


وجهة نظر كارا دي فو 

يقول اليارون كارا دي فو في الحزء الثالث من كتابه المسمى امفكرو 
الإسلام»'". عند الكلام على الفقه: «يرى المسلمون أن الفقه ذو علاقة 
بالدين متينة) بل هم يرونه ملتحمًا به التحاماء فهو جزء منهة) والفقه مأخوذ كله 


من الوحىء أي القرآن» كسائر الدين. ولما كان في القرآن شىء من الإجمال» 


)١(‏ 72ةاو1'! 06 5تناعوررء2 1.5 :اهلا 06 0352) » نشر فى باريس في خمسة مجلدات من سنة 1971م إلى سنة 
سر كي باريس., يي من 2: 
ككقام. 


تمهيد بيد لتار خخ خ الفلسفة ال 


فقد عمدوا إلى توضيحه بالآثار» أي بسنة أصحاب النبي والجيلين الأولين من 
تابعيه. هذه هي النظرية الأساسية؛ وبناء عليها ذُكر الفقه في الكتب الإسلامية 
على أنه وليد القرآن والآثار الإسلامية» من غير إشارة إلى أصول أجنبية قط. 
وهذه نظرية لا تثبت عند النقد. وإذا قرأ قارئ بعض آيات الأحكام في القرآن» 
ثم قرأ صفحتين أو ثلاثة من بعض مبسوطات الفقه الإسلامي؛ أحس با بين 
الاثنين من فرق: فذاك نص ساذج مبهم في صورة من صور البداوة الأولى» 
وهذا تحليل علمي دقيق من آثار التفكير المثقف؛ ذاك شبه مسودة جافة بالية 
قائمة في صحراء؛ وهذا :محص مصقول متسق مع الرقي المدني . هاتان هما حالتا 
الإسلام اللتان ينبغي شرحهماء فمن أين جاءت قوانين القرآن. ومن أين جاءت 
قوانين الفقهاء؟ وما أريد إلا أن أشير إلى ذلك إشارات عامة» ولست أريد أن 
أنكر بادئ الأمر كل طرافة في أحكام القرآنء لكني أرى مساغًا للبحث عما إذا 
كانت تلك الأحكام متأثرة بالتلمود''' أو بالقانون المسيحي. وعلى الخصوص 
هذا القانون كما كان يفهمه رجال الدين: وقد تكون بقايا العادات العربية القديمة 
وجدت لها منفدًا في , يعض الأحوال أيضا. أما فقه الفقهاء فيجب أن يلاحظ أن 
تدوينه كان في عصر عاصمةٌ الإسلام فيه بغداد. فلعل عناصر أتية من العراق 

هي التي غلبت عليه ومن قبل ذلك لما كانت دمشق دار الخلافة كان الفقه عرضة 
للتأثر بالقوانين البيزنطية «الرومانية الشرقية» وينبغي أن يلاحظ أن هذا التأثير 
وقع - فيما يظهر - من القوانين المحلية التي كانت خاصة بكل إقليم. ولئن كنا 


)١(‏ التلمود: اسم يطلقه اليهود على المجاميع الكبيرة المتضمنة للأصول والأوامر التي صدرت عن كبار أئمتهم. 


النظريات المختلفة في الفقه الإسلامي وتاريخه 
0 تي 2 14 


نعرف القانون الروماني أحسن معرفة. فإنا لا ندري أكان القانون النافذ في سورية 
لعهد «هرقل»!'' قبل الفتح العربي بقليل هو نفس القانون الذي كان معروفًا في 
«بيزنطة» لعهد «جستنتيان»!" أم كان قانونًا يغايره؟ ولا ندري أي قانون كان 
محمولاً بهاقي العراق قدت حكم الفرين:حين جاء الفقع الاسلامي »ل نكاد 
نعرف من ذلك شيئّاء بيد أن صيغة الفقه الدينية تسوغ لنا أن نفرض أنه كان على 
الخصوص موضعًا للتأثر بالقوانين الدينية أو الشرائع؛ وقد أدركته هذه التأثيرات 
في سورية والعراق من المذاهب المسيحية التي كانت موجودة في بلاد فارس. 


هذه هي المعلومات القليلة التي لدينا في الموضوعء وهي مقدمات ليس 
التوصل منها إلى نتيجة سهلاً على من يحاوله». 


ملاحظات على كلام كارا دي فو 
والخلاصة التي يصح التعويل”" عليها من كلام البارون كارا دي فوء هي 


أن نظرية الاسلاميين ترد الفقه إلى مصادر إسلامية من غير ملاحظة أي تأثير 


. م114١ هو :16 دداذآعه116 إمبراطور المملكة الرومانية الشرقية؛ ولي الحكم من سنة ١6٠5م إلى‎ )١( 

(؟) هوعه1 ناعننةاكدال إمبراطور المملكة الرومانية الشرقية منذ سنة 51م إلى سنة 055م, وهو الذي أمر بتدوين 
القوانين» وكان لتشريعه أثر في العالم بعيد المدى. 

(*) التعويل عليها: الاستناد عليها. 
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والنظرية الأخرى تلحظ في نشأة الققه وتطوره العوامل الخارجية على 
الخصوصء هذا المقدار صحيح في تقرير النظريتين» على ما ني بيان المؤلف من 
تساهل في مثل قوله: «إن الفقه يعتبر في كتب الإسلام وليد القرآن وآثار الصحابة 
والجيلين الأولين من التابعين» فقد أهمل ذكر السنة النبوية» كما أهمل القياس 
وأهمل الإجماعء وذكر آثار يلين الأولين من التابعين وليست آثارهما أصلاً 
من أصول الفقه. دع عنك ما في مقارنته بين نصوص القرآن ونصوص الكتب 
الفقهية من عَسْف وحيف''' في غير رفق» فما كان القرآن كتابًا فيا يصح أن تقارن 
نصوصه بكتب الفنون. وقد يلحظ أن كارا دي فو يميل في فروضه إلى رد معظم 
التأثير في تكوين الفقه الإسلامي إلى المذاهب المسيحية. 


وجهة نظر جود زيهر 


أما جولدزيهر”" (المتوقى سنة ١197م)‏ فهو لا يميل هذا الميل» بل هو 
ينزع في لطف إلى ما يؤيد ناحية التأثير اليهودي. ويمكن أن يلاحظ أن الأول 
مسيحيء وأن الثاني يهودي . قال جولدزيهر في مقاله عن الفقه في «دائرة المعارف 
الإسلامية»: «ومن السهل أن نفهم أن ما أفاده المشتغلون بالتشريع في الشام 
والعراق من القانون الروماني» ومن القوانين الخاصة ببعض الولاياتء كان له 
أثر في تكامل الفقه الإسلامي من ناحية أحكامه؛ ومن ناحية طرق الاستنباط 


)3( عَسْف: ركوب الأمر بغير تدبير وروية» حيّف: ظلم ‏ 
(5) عمطتعفامن 


جع ا 11 


وكان طبيعيًا لهؤلاء الأميين - الخارجين من نظام اجتماعي ساذج إلى بلاد ذات 
مدنية قديمة ليتبوءوا' فيها مكانة الحاكمين - أن يتناولوا في الحوادث المتولدة ما 
يناسب الحالة القائمة على الفتح؛ ويلائم نزعات الدين الجديد من عادات القوم 
وقوانينهم. ودرس هذا الجانب من تاريخ التشريع هو من أهم الأبحاث المتعلقة 
بالعلوم الإسلامية. 


ولئن كان ذلك مقررًا من قبل ومعترفًا به» فإنه لم يتناول بالبحث إلا في 
جرئيات قليلة. 


وقد جمع سانتلان(؟) في مشروع قانوني مدني تجاري وضعه لحكومة تونس 
سئة 1899 كثيرًا من المواد المهيئة لدرس هذا الموضوع . 


وفي مقال نشره فرائز فردريك شميدت!" في سترسبورج سنة .15٠١‏ في 
موضوع المقارنة بين القوانين في فصل من فصول القانون الخاصء أدلة قوية على 
قبول فقهاء الإسلام لكثير من أحكام القانون الروماني. ومن قبل ذلك بين 
صاحب هذا المقال في بعض مؤلفاته أن تسمية الاستنباط للأحكام الشرعية فقهًا 
- حكمة - وتسمية أهل هذا الشأن فقهاء - حكماء - متأثرة بتعبير الرومانيين 
من رجال الشرع وعلم التشريع بعبارات: «جوريس - برودانتس 7 - وجوريس - 
(؟) ههه اانامدة 


(؟) علتصسطءك طعملعورط عمو 
(4) ذعأمعسبصط متسل 
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برودنتيا»!'' واستعمال يهود فلسطين لكلمتي «حاخاميم؛ حُحْمَة هو من هذا 
القبيل» ينبغي أن ينسب إلى تأثير روماني أيضًا. 
ولم تقف عند القانون الروماني أصول التشريع الإسلاميء فإن الخاصة 


الملازمة لنشوء الإسلام وغوه ظهرت أولاً في أمور العبادات كما هو طبيعي 
باقتباس أحكام مما عند اليهود. 


ويقول فون كرير: «إن بعض أحكام القوانين الرومانية التي دخلت في 
الإسلام لم تصل إليه إلا من خلال اليهودية. ويجب البحث عما قد يكون 
للمجوسية من أثر في فروع الفقه الإسلامي وعن مبلغ هذا الأثر». 


ويبين جولدزيهر في كتابه «عقيدة الإسلام وشرعه» مداخل العناصر 
الأجنبية إلى الفقه الإسلامي: فيذكر أولاً أنه وإن كان القرآن لبث في كل تاريخ 
موضعًا لإعجاب لا يظن أن أثرًا من الآثار الأدبية في العالم نال مثله» فإنه من 
الخطأ أن ينسب للقرآن أرجح قسط في رسم حدود الإسلام. إنما تحكم القرآن 
مدة لا تزيد عن عشرين عامًا في صدر التاريخ الإسلامي. ولئن كنا لا نستطيع 
أن نتصور الاإسلام من غير القرآن» فإن القرآن ليس مغنيًا وحده في كمال الفهم 
)١(‏ 5عأمعلبوط وتعبال 


(؟) يريد جولدزيهر بهذه الخاصة الخضوع للعوامل الخارجية الذي يشعر به لفظ الإسلام المتضمن في رأيه معنى 
الخضوع والانقياد. 


النظريات المختلفة في الفقه الإسلامى وتاريخه 
11 1 ز 1 1 111اا 0 1 


للإسلام. إلى جانب ما ورد في القرآن من أحكام شرعية مكتوبة» وجدت أحكام 
منقولة مشافهة كما هو الأمر عند اليهود. تلك هي السنة» وهي ما صدر عن النبي 
من قول أو فعل أو تقرير. وما يدل على هذه السنة من عبارة يصلها الإسناد إلى 
عهد الرسول. هو الحديث ويدل على ما للسنة عندهم من شأن» كلمة منسوبة 
للإمام على وهي وصية يقال إنه وصّى بها عبد الله بن عباسء إذ أرسله لمحاجة 
الخوارج: «لا تحتج عليهم بالقرآن, فإن القرآن حَمّال أوجه؛ ولكن احتج عليهم 
بالسّنّقَ فإنها لا تدع لهم مَخْرجًا. 


ثم يقول جولدزيهر: «ليس الشرع وحده والسنة والعقائد والمبادئ 
السياسية هي التي اتخذت شكل الحديث؛ ولكن كل العناصر التي استنبطها 
الإسلام أو اقتبسها من مصادر أجنبية لبست هذا الشكلء وبذلك بلغ اندماج 
العناصر الأجنبية في الإسلام حدًا ضاعت معه مناشئها. ومن خلف هذا الستار 
تبوأت مكانًا في الإسلام جُمَلُ من العهد القد'""» ومن العهد الجديد"» وحكم 
مأثورة عن أحبار اليهود» أو مقتبسة من الأناجيل الموضوعة» بل بعض مذاهب 
الفلسفة اليونانية» وبعض عبارات من حكمة الفرس والهنود .... وكان الغش 
بنية الزلفى'" إلى الله من ناحية وضاع الأحاديث لا يلقى في كل مكان إلا 
تسامحًا متى كانت الأحاديث الموضوعة في الأخلاق والمواعظ» لكن المتشددين 
)١(‏ مجموع الكتب المقدسة السابقة على المسيح 20686اة16 163 هف. 


(') مجموع الكتب المقدسة اللاحقة للمسيح 372686اده1 0ا20010968 . 
(*) الزلفى: التقرب. 
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من علماء الدين كانوا يتجهمون كل تجهم حينما تكون تلك الأحاديث مما يعتبر 
أصلاً في العبادات؛ أو الأحكام الشرعية ... وما كان للحديث أن يكفي وحده 
أساسًا تقوم عليه قواعد العبادة والمعاملة. ولهذا الاعتبار أثر كبير فيما ساد منذ 
بدء تكوين الفقه من نزوع إلى استنباط الأحكام الدينية باجتهاد الرأي» كما 
تؤخذ هذه الأحكام مما صح عندهم من السنن مع اعتقاد أنه من المستطاع ضبط 
الحوادث المتجددة بالقياس الفقهي والاستقراءء بل الاستدلال العقلي .. وما 
ينبغي لنا أن نعجب من أن يكون لبعض المعارف الأجنبية أثر أيضًا في تكوين 
هذه الطريقة وفي تفاصيل تطبيقها. ومن آيات ذلك أن في الفقه الإسلامي: أصوله 
وأحكامه الفرعية؛ شواهدٌ غير منكورة لتأثير الفقه الروماني». 


ويذكر جولدزيهر أن للتغير السياسيء الذي تم بزوال الدولة الأموية وقيام 
الدولة العباسية» شأنا عظيمًا في تكوين الفقه وتدوينه» فيقول: «حلت محل 
حكومة الأمويين. المتهمة بأنها دنيوية» دولةً «تيوقراطية»!') مستمدة سلطانها من 
الله؛ وسياستها «سياسة ملية». كان العباسيون يجعلون حقهم في الإمامة قائمًا 
على أنهم سلالة البيت النبوي؛ وكانوا كذلك يقولون إنهم سيشيدون على 
أطلال الحكومة الموسومة بالزندقة عند أهل التُقَى نظامًا منطبقًا على سنة النبي 
وأحكام الدين الإلهي. ويلاحظ أن المثل الأعلى للسياسة الفارسية؛ وهو الاتحاد 
الوثيق بين الدين والحكومة. كان برنامج الحكم العباسي. ولم تنته المحاولات 


)١(‏ #نادوعمفط1 كلمة مأخوذة من كلمتين يونانيتين: إحداهما تيوس بمعنى الله وقراطوس بعنى قوة أو سلطان 
وهي عبارة عن الجماعة التي تعتبر سلطان الحكم من أمر الله يتولاه بواسطة سغرائه. 


النظريات المختلفة في الفقه الإسلامى وتاريخه 
كه 3 2 ه14 


الحزئية التي تناولت علوم التشريع في عهد الأمويين إلى طريقة عملية تجمع 
أبواب الفقه. وبقيام الدولة الجديدة أن لنهضة التشريع الإسلامي أن تزهر بعد 
ما نشأت ضعيفة متضائلة؛ وكما أريد جمع الأحكام الشرعية للحاجة إليها في 
ضبط أمور الدولة على منهاج شرعي» تقررت أصول أربعة لاستنباط الأحكام 
الشرعية الفقهية» وهي: القرآن» والسنة؛ والقياس» والإجماع؛ واعترف علماء 
الدين بها وكان الاختلاف بينهم على حسب اختلافهم في كثرة الاعتماد على 
أصل من الأصول دون الآخرء وفي الركون إلى بعض الأحاديث المتضاربة دون 
بعض. ونشأ عما بين هذه النزعات من تباين مناهج مختلفة في أحكام الوقائع 
الحزئية وفي بعض طرائق الاستنباط؛ وهم يسمونها «مذاهب» واحدها #مذهب»» 
بمعنى وجهة أو طريقة؛ ولا يريدون معنى البدعة بحال من الأحوال. ذلك بأن 
اختلاف المذاهب في الفقه قام على أساس من التسامح والتعاون على خدمة 
الدين. وإنما نمجمت مظاهر الروح المذهبي وانساقت في سبيل التعصب منذ طغى 
سلطان الغرور من جانب الفقهاء». 

هذا الذي بيناه من أقوال جولدزيهر يكاد يجمع خلاصة ما توجهت إليه 


أبحاث المستشرقين 5 الموضوع الذي نحن بصدده. وجملته أن أصول الفقه 
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وأن القياس والإجماع إما تقررا أصلين من أصول الاستنباط للأحكام 
الشرعية حينما تكوّن الفقه في عهد العباسيين» وإن كانت طلائع النزوع إليهما 


في زمن الأمويين. 


وأن المذاهب الفقهية نشأت مع تكون الفقه واستقرار أصوله. وأساس 
الخلاف بينها كثرة الاعتماد على بعض الأصول دون بعضء والأخذ ببعض 


الأحاديث دون بعض. 
منزع علماء الإسلام في الفقه وتاريخه 

أما علماء الإسلام فمنهم من يرون أنه على عهد النبي كانت الأحكام 
تتلقى منه بما يوحى إليه من القرآن ويبينه بفعله وقوله بخطاب شفاهي لا يحتاج 
إلى نقل ولا إلى نظر وقياس. ومن يعده. صلوات الله وسلامه عليه تعذر الخطان 
الشفاهي وانحفظ القرآن بالتواترء وأجمع الصحابة على وجوب العمل بما يصل 


وأجمع الصحابة على الذكير على مخالفيهم مع شهادة الأدلة بعصمة الجماعة, 
فصار الإجماع دليلاً ثابنًا في الشرعيات. ثم إن كثيرًا من الواقعات بعده و لم 


7 سس 17 ب ١‏ 


تندرج في النصوص الثابتة» فقاسها الصحابة بما نص عليه وصار ذلك دليلاً 
شرعيًا بإجماعهم عليه. 


ذلك ما يقوله ابن خلدون المتوفى سنة 8١٠8ه‏ (1405١م)‏ في «المقدمة»: 
«الفصل التاسع في أصول الفقه». 


وقد أشار ابن خلدونء في الفصل السابع في علم الفقه وما يتبعه من 
الفرائض. إلى أسباب الاختلاف بين علماء التشريع ونشوء المذاهبء إذ يقول: 
«الفقه معرفة أحكام الله تعالبى في أفعال المكلفين بالوجوب والحظر والندب 
والكراهة والإباحة» وهي متلقاة من الكتاب والسنة وما نصبه الشارع لمعرفتها 
من الأدلة» فإذا استخرجت الأحكام من تلك الأدلة؛ قيل لها فقه وكان السلف 
يستخرجونها من تلك الأدلة على اختلاف فيما بينهم؛ ولابد من وقوعه ضرورة 
أن الأدلة غالبها من النصوص وهي بلغة العرب وني اقتضاء أن ألفاظها لكثير 
من معانيها اختلاف بينهم معروف وأيضًا فالسنة مختلفة الطرق في الثبوت» 
وتتعارض في الأكثر أحكامها فتحتاج إلى الترجيح؛ وهو مختلف أيضًا. فالأدلة 
من غير النصوص''' مختلف فيها وأيضًا فالوقائع المتجددة لا تُوفي بها النصوص؛ 
وما كان منها غير ظاهر في المنصوصء فيحمل على منصوص لشابهة بينهماء 


. في نسخ المقدمة «من غير النصوص» و لعل كلمة «غير» زيادة من التساخ‎ )١( 
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وهذه كلها إشارات للخلاف ضرورية الوقوع» ومن هنا وقع الخلاف بين السلف 
والأئمة من بعدهم»!". 


موازنة بين نظرية المستشرقين ونظرية ابن خلدون 


والذي يعنينا في هذا المقام هو أن يز بين النظريتين فيما يتعلق بالرأي: 
نظرية المستشرقين» ونظرية ابن خلدون, والنظريتان متفقتان على أن الرأي وجد 
بعد زمن النبوة» حين لم تعد النصوص كافية ا يلزم الجماعة من قوانين وتختلف 
بعد ذلك النظريتان. 


فيذكر ابن خلدون نشأة الإجماع والقياس بل والسنة المنقولة بالرواية!"ا 
لا المعتمدة على المشاهدة والخطاب الشفاهي على أنها أصول إسلامية للأحكام 
الشرعية اتفق عليها الصحابة بعد عهد الرسول ولا يشير إلى عامل خارجي في 
هذه النشأة. 


. من طبعة بيروت» سنة 1845م‎ 74٠ - 784 ابن خلدون. المقدمةء ص‎ )١( 

(؟) قول ابن خلدون: إن السنة المنقولة بالرواية بما اتفق عليه الصحابة بعد عهد رسول الله يخالف قول ابن 
حزم في كتاب «الإحكام في أصول الأحكام» ولا خلاف بين كل ذي علم بشيء من أخبار الدنيا مؤمنهم 
وكافرهم أن النبي يَف كان بالمدينة وأصحابه د مشاغيل في المعاش. وتعذر القوت عليهم لجهد العيش 
بالحجازء وأنه اَل كان يفتي بالفتياء ويحكم بالحكم بحضرة من حضره من أصحابه فقطء وأن الحجة إغا 
قامت على صائر من لم يحضره الظَكل بنقل من حضره؛ وهم واحد أو اثنان»» (ج ١ص )١١5‏ وقوله أيضًا: 
«وبالضرورة نعلم أن النبي يد لم يكن إذا أفتى بالفتيا أو إذا حكم بالحكمء يجمع لذلك جميع من بالمدينة 
هذا ما لا شك فيه لكنه اَم كان يقتصر على من بحضرته ويرى أن الحجة بمن يحضره قائمة على من 
غاب» هذا ما لا يقدر على دفعه ذو حسٌ سليم»» (ج١ء‏ ص5١١).‏ 
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والمرحوم الشيخ محمد الخضري بك في كتابه «تاريخ التشريع الإسلامي» 
يتفق مع اين خلدون من كل وجه؛ لكن جولدزيهر يقرر أن هذين الأصلين - 
الإجماع والقياس - إنما وجدا في الإسلام بعد اتصاله بالقانون الروماني فيما 
استولى عليه من البلاد التي كانت تابعة للرومانيين» فلا يخلو نشوء هذين 
الأصلين وتكونهما من أثر القانون الروماني . 


أما ابن قيم الجوزية''' فيصرح في كتابه «إعلام الموقعين عن رب العالمين» 
بأن الرأي وجد بين الصحابة في زمن النبي يه إذ يقول: «وقد اجتهد الصحابة 
في زمن النبي يه في كثير من الأحكام ولم يعنفهم: كما أمرهم يوم الأحزاب أن 
يصلوا العصر في بني قريظة فاجتهد بعضهم وصلاها في الطريق»؛ وقال: «لم يرد 
منا التأخير» وإنما أراد سرعة النهوضء فنظروا إلى المعنى . واجتهد آخرون وأخروها 
إلى بني قريظة» فصلوها ليلاً نظروا إلى اللفظ, وهؤلاء سلف أهل الظاهر, وأولئك 
سلف أصحاب المعاني والقياس)'". وسبق لنا أن نقلنا مثل هذا النص عن ابن 
عبد البر في كتاب «مختصر جامع بيان العلم وفضله». ويقول ابن القيم في موضع 
آخر: «والمقصود أن أحدًا من بعدهم أي الصحابة لا يساويهم في رأيهم. وكيف 
يساويهم؛ وقد كان أحدهم يرى الرأي فينزل القرآن بموافقته؟! كما رأى عمر في 


)١(‏ محمد بن أبي بكر (المتوفى ستة ١دلاه/‏ +18ام). 
(؟) إعلام الموقعين عن رب العالمين؛ ابن قيم الجوزية» جا ص 1415 - 7548 
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أسارى بدر أن تضرب أعناقهم فنزل القرآن'''بموافقته ورأى أن تحجب نساء النبي كَل 


فنزل القرآن جوافقته»". 


وهذه نظرية غير النظريتين الأوليين تقرر أن الرأي وجد مع الكتاب والسنة 
في عهد النبي وأن العناصر التي كونت المذاهب المختلفة في التشريع الإسلامي 


ومذهب ابن قيم الجوزية» وابن عبد البر من قبله: يوافق ما بيناه آنقًا من أن 
الرأي نشأ منذ عهد الإسلام الأول في ظل القرآن ورعايته وهذا هو المذهب الذي 


نرضاهء وسيزيده مأ نورده بعد بيانًا وتوكيدًا. 


)١(‏ استشار النبي ود أبا بكر وعمر - رضي الله عنهما - في أسارى بدرء فقال أبو بكر ظلله: قومك وأهلك 
استأن بهم؛ لعل الله يتوب عليهم. وخذ منهم فدية تتقوى بها على الكفار؛ وقال عمر ذَن: كذبوك» 
وأخرجوك؛ قدمهم فاضرب أعناقهم ؛ فإن هؤلاء أئمة الكفر؛ وإن الله تعامى أغناك عن الفداء. فمال النبي كلل 
إلى رأي أبو بكرء فنزل : 38 َكِب أن َكَل رن ... ##إلى آخر الآيات الثلاث. فقال النبي ولٌ: «لو 
نزل بنا عذاب ما تا إلا عمر» (كشف البزدوي؛ ج 4 ص58 - 54). 

(؟) قال الطبري في تفسير قوله تعالى: يا الذيت اموا لا دحلو يبوت لبي إلا أن يؤوس لكم إل 

لَمَام ... 6 [لأحزاب / 107» #وقيل : نزلت من أجل مسألة عمر رسول الله و وروي بسنده عن النبي َيف 

قال: قال عمر بن الخطاب: قلت: يا رسول الله: إن نساءك يدخل عليهن البر والفاجرء فلو أمرتهن أن 

يحتجبن ؟ قال : فنزلت أية الحجاب...» (ج37. ص18). 
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وجملة القول إن الرأي بعناه العام نشأ في التشريع الإسلامي مع القرآن 
والسنة منذ عهد النبي على المذهب الذي نرجحهه أو هو نشأ بعد عهد النبي 
وظل الرأي أصلاً من أصول التشريع يستعمل كثرة وقلة» وضيقًا وسعة» على 
حسب الحاجة إليه بككثرة السنن المروية كما في الحجاز, وقلتها كما في العراق فلما 
انتهت الخلافة إلى العباسيين ونهضوا لإحكام الصلة بين دولتهم وبين الشرع كما 
بينه جولد زيهر ونشأت العلوم وأخذ في تدوينهاء تكونت المذاهب الفقهية؛ ووضع 
علم أصول الفقه وظهرت الخلافات بين المذاهب ظهورًا واضحًحا في الفروع وفي 
الأصول فكان أهل العراق أهل الرأي يتسعون في استعماله ما لا يتوسع غيرهم» 
وإمامهم الذي بقي مذهبه إلى اليوم هو أبو حنيفة المتوفى سنة ٠6١ه‏ (لا“لام)» 
وكان أهل الحجاز أهل الحديث لوفرة حظهم منهء وما ترتب على ذلك من قلة 
استعمالهم للرأي مع اعترافهم بأنه أصل من أصول التشريع وإمامهم الذي انتشر 
مذهبه واستقر هو مالك بن أنس المتوفى سنة اه (هؤلام). 


وتوسط بين أهل الحديث وأهل الرأي محمد بن إدريس الشافعي المتوفى 
سنة 4١7ه‏ (8٠4م)؛‏ وهو الذي وضع نظام الاستنباط الشرعي من أصول الفقه 
وحدد مجال كل أصل من هذه الأصول في رسالته في أصول الفقه ويعتبر هذا 
المذهب أدنى إلى أصحاب الحديث لذلك نشأ من بين أتباعه الإفراط في احترام 


الفقه المأخوذ من النصوصء نشأ ذلك أولاً في مذهب أحمد بن حنبل المتوفى سنة 
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1ه (50هلم)ء ثم نشأ أشد وأقوى في مذهب الظاهرية وهو المذهب الذي أسسه 
داود بن على الأصفهاني المتوفى سنة ١٠7ه‏ (887م): وداود هو أول من استعمل 
قول الظاهر وأخذ بالكتاب والسنة» وألغى ما سوى ذلك من الرأي والقياس. 


وقد كتب البقاء للمذاهب الأربعة الأولى المعمول بها عند جمهور المسلمين 
إلى اليوم؛ وكتب لها التغلب على سواها من مذاهب أهل السنة كمذهب الحسن 
البصري بالبصرة المتوفى سنة١١١ه‏ (878 - 874م): ومذهب سفيان الثوري 
بالكوفة المتوفى سنة 151ه (1/7/7- 8/لام)» ولم يطل العمل بهذين المذهبين 
لقلة أتباعهماء وبطل العمل بمذهب الأوزاعي عبد الرحمن بن عمرو أبي عمر 
من الأوزاع بطن من همدان المتوقى سنة /61١ه‏ (/1/1- 4/الام) وكان مذهبه 
بالشام والأندلس وغيرهما. 


وانقرض مذهب أبي ثورإبراهيم بن خالد المتوفّى سنة 5٠‏ 1ه (0-84هم) 
بعد القرن الثالث وكان ببغداد. واشتق مذهبه من مذهب الشافعي. وانقرض 
مذهب الطبري أبي جعفر محمد بن جرير المتوفى سنة ١٠1ه‏ (478-9377م) 
بعد القرن الرابع. كما انقرضت مذاهب أخرى. إلا الظاهري فقد طالت مدته 
وزاحم الأربعة؛ ودُرس بعد القرن الثامن» ولم يبق إلا الأربعة» ومذاهب أخرى 
خاصة بطوائف من المسلمين لا يعدها جمهورهم من مذاهب أهل السنة؛ وذلك 
كمذهب الشيعة والخوارج'". 


)١(‏ مقتبس من رسالة المرحوم تيمور باشا في حدوث المذاهب الأربعة وانتشارها. 
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هذا وإنّا وإن كنا نرى الدلائل متضافرة على أن الرأي نشأ في التشريع 
الإسلامي منذ نشأ الإسلام؛ ومن قبل أن يمتد به الفتح إلى ما وراء البلاد العربية» 
نا لا ننكر أنه كان في تدوينه وتفريعه وضبط قواعده موضعًا للتأثر بعناصر خارجية» 
حتى لقد انتهى علم «أصول الفقه» بأن جمع من مسائل المنطق وأبحاث الفلسفة 
والكلام شيئًا غير قليل. ويقول أهل هذا العلم: إن مبادئه مأخوذة من العربية 
وبعض العلوم الشرعية والعقلية. على أن هذا لا يمس ما قررناه من أن النظر 
العقلي نشأ أصلاً من أصول التشريع في الإسلام يؤيده ويحميه. 


ولم تنزل مكانة الرأي في الفقه الإسلامي إلا من يوم أن جاء دور الجمود. 
ووقف العلم والعمل بين المسلمين عند حد محدود. 


الفصل الثالكث 
الرأي وأطواره 


ذكرنا في الفصل السابق مذاهب الباحثين في تاريخ الفقه الإسلامي 
ومصادره في أدواره المختلفة تمهيدًا لدرس نشوء الرأي في الإسلام وأطواره. 


ونريد بالرأي في هذا الموضوع معناه اللغوي أو ما يقرب من معناه اللغوي. 
ففي «المصباح المنير في غريب الشرح الكبير» لأحمد بن محمد بن علي المقري 
الفيومي المتوفّى سنة ٠٠الاه‏ (1854م): «الرأي في اللغة: العقل والتدبير» 
ورجل ذو رأي أي بصيرة وحذق بالأمور. وجمع الرأي: آراء». وفي «النهاية في 
غريب الحديث والأثر؛ لمحمد بن محمد بن عبد الكريم بن عبد الواحد الشيباني 
الملقب بابن الأثير الجزري المتوقى سنة 05ه (104م): «وفي حديث عمر 
وذكر المتعة: ارتأى امرق بعد ذلك ما شاء أن يرتئي؛ أي فكر وتأنّى؛ وهو افتعل 
من رؤية القلب أو من الرأي. ومنه حديث الأزرق بن قيس: وفينا رجل له رأي. 
يقال : فلان من أهل الرأي أي يرى رأي الخوارج ويقول بمذهبهم: وهو المراد ههنا. 
والمحدّثون يسمون أصحاب القياس أصحاب الرأيء يعنون أنهم يأخذون برأيهم 
فيما يشكل من الحديث أو ما لم يأت فيه حديث ولا أثر». 
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وفي «المغرب في ترتيب المعرب» لأبي الفتح المطرزي المتوفى سنة ١11ه‏ 
(181م): «والرأي ما ارتآه الإنسان واعتقده ومنه ربيعة الرأي - المتوقى سنة 
5ه (لاهلا - 4هلام) على الصحيح - بالإضافة: فقيه أهل المدينة. وكذلك 
هلال الرأي بن يحيى البصري المتوّى سنة 48 1ه (889 -850م)». 


وقد بين ابن قيم الجوزية معنى الرأي المراد بيانًا واضحًاء معتمدًا على 
أصله اللغوي في كتاب «إعلام الموقعين عن رب العالمين)7"!: «والرأي في الأصل» 
مصدر: رأى الشيء؛ يراى رأيًا. ثم غلب استعماله على المرئي تنفقسف من باب 
استعمال المصدر في المفعول كالهوى في الأصل مصدر هويه يهواه هوى. ثم 
استعمل في الشيء الذي يُهوى - يقال: هذا هوى فلان. 


والعرب تُقَرّق بين مصادر فعل الرؤية بحسب محالهاء فتقول: رأى كذا 
ف النوم رؤيّاء ورآه قٍ اليقظة رؤية, ورأى كذاء لا يعلم بالقلب ولا يرى بالعين» 
رأيًا. ولكنهم خصوه بما يراه القلب بعد فكر وتأمل وطلب لمعرفة وجه الصواب 
ما تتعارض فيه الأمارات» فلا يقال لمن رأى بقلبه أمرًا غائبًا عنه نما يحس به إنه 
رأيه. ولا يقال أيضًا للأمر المعقول الذي لا تختلف فيه العقول ولا تتعارض فيه 
الأمارات إنه رأي وإن احتاج إلى فكر وتأمل كدقائق الحساب ونحوهاء!"". وفي 
«إرشاد الفحول» للشوكاني!": «واجتهاد الرأي كما يكون باستخراج الدليل من 


0( إعلام الموقعين عن رب العالمين» ابن قيم الجوزية» ج1١‏ ص 75-08 
(*) محمد بن علي بن محمد بن عبد الله الشوكاني اليمني الصنعاني المتوفى سنة *1178١ه‏ (1880-18*4م). 


الرا أي وأطوا اره 
بسكت اا ليل0مطغض2 لو ؟ 


الكتاب والسنة يكون بالتمسك بالبراءة الأصلية أو بأصالة الإباحة في الأشياء» 
أو الحظر على اختلاف الأقوال في ذلك؛ أو التمسك بالمصالح؛ أو التمسك 
بالاحتياط!)). 


القياس 


والرأي بهذا المعنى مرادف للقياس بالمعنى العام : «قال الشوكاني في كتاب 
لإرشاد الفحول» في بيان معنى القياس: «والقياس هو في اللغة تقدير شيء على 
مثال شيء آخر وتسويته به وقيل: هو مصدر قِسْتٌ الشيء إذا اعتبرته أقيسه 
قيسًا وقياسّاء ومنه قيس الرأي؛ وسمي امرؤ القيس لاعتباره الأمور برأيه. وله في 
الاصطلاح معان منها بذل الجهد في طلب الحق)7. 


الاجتهاد 


والاجتهاد مرادف للقياس فهو مرادف للرأي أيضًا. يقول الشافعى في 
«الرسالة»: «قال: فما القياس: أهو الاجتهاد, أم هما مفترقان؟ قلت: هما اسمان 


لمعنى واحد)!". 


.١188ص إرشاد الفحولء الشوكانى:‎ )١( 
188 - 184 المرجع السابقء ص‎ )5( 
(؟) الرسالة؛ الشافعى: ص55.‎ 
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وقد شرح أبو الحسن علي بن أبي على بن محمد بن سالم التعلبي 
الملقب بسيف الدين الآمدي المتوفى سنة ١571ه‏ (1757- 1184م) ني كتاب 
«الإحكام»؛ معنى الاجتهاد فقال: «أما الاجتهاد فهو في اللغة عبارة عن استفراغ 
الوسع في تحقيق أمر من الأمور مستلزم للكلفة والمشقة» ولهذا يقال: اجتهد 
فلان في حمل حجر البرّارة» ولا يقال اجتهد في حمل خردلة. وأما في اصطلاح 
الأصوليين فمخصوص باستفراغ الوسع في طلب الظن بشيء من الأحكام 
الشرعية على وجه يُحَسسٌ من النفس العجز عن المزيد فيه" . 


فالرأي الذي نتحدث عنه هو الاعتماد على الفكر في استنباط الأحكام 
الشرعية وهو مرادنا بالقياس والاجتهاد. وهو أيضًا مرادف للاستحسان 
والاستنباط . قال ابن حزم في كتاب «الإحكام»: «الباب الخامس والثلاثون في 
الاستحسان والاستنباط وفي الرأي وإبطال كل ذلك . قال أبو محمد - رحمه الله: 
إنا جمعنا هذا كله في باب واحد لأنها كلها ألفاظ واقعة على معنى واحدء لا فرق 
بين شيء من المراد بها وإن اختلفت الألفاظء وهو الحكم با رآه الحاكم أصلح في 
العاقبة وفي الحل» وهذا هو الاستحسان لا رأى برأيه من ذلك وهو استخراج 
ذلك الحكم الذي رآه»!". 


.7١8ص‎ 4 الاحكام في أصول الأحكامء الأمدي» ج‎ )١( 
.! زفقة الإحكام في أصول الأحكام ابن حرمء جا ص"‎ 
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ودرس نشوء الرأي وأطواره يستدعي الإلمام به في عهد الإسلام الأول» أي 
في حياة النبي وَل ثم تتبع ما مر به من الأدوار بعد ذلك. 


الرأي في عهد النبي ك3 


الرأي في عهد النبي يه يشتمل على وجهين: أحدهما: تشريع النبي 
نفسه بالرأي من غير وحيء والثاني : اجتهاد الصحابة في زمن النبي واستنباطهم 
برأيهم أحكامًا ليست بعينها في الكتاب ولا في السنة. 


اجتهاد البى ود 

أما جواز الاجتهاد من النبى اليد فيما لا وحى فيه ووقوعه فقد استدلوا 
عليه بأدلة كثيرة» نورد منها ما يأتى نقلاً عن كتاب «الأحكام» للآمدي. «قال 
تعالى : م وَسَاوِرُهُمَ في الس #[آل عمران/ .]١154‏ والمشاورة إنما تكون فيما يحكم 
فيه بطريق الاجتهاد لا فيما يحكم فيه بطريق الوحيء وروى الشعبي!" أنه كان 
رسول الله يِه يقضي القضية وينزل القرآن بعد ذلك بغير ما كان قضى بهء فيترك 
ما قضى به على حاله ويستقبل ما نزل به القرآن. والحكم بغير القرآن لا يكون 
إلا باجتهاد'". وروي عن النبى أيضًا أنه قال في مكة: «لا يُخْمَلى خَلَّاهَاء ولا 
)00( تابعي توفي سنة 8١اه‏ (17/! - 4 الام)ء ويقال 5 ١٠ه‏ (0لالا - #الالام). 


(؟) كون الحكم من النبي بغير القرآن لا يكون إلا عن اجتهاد ليس مسلماء فإن من السئن ما كان وحيًا لا 
اجتهادًا. 
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أن الوحي لم ينزل عليه في تلك الحالة» فكان الاستثناء بالاجتهاد. وأيضًا ما 
روي عنه الكل أنه قال : «العلماء ورثة الأنبياء»: وذلك يدل على أنه كان متعبدًا 


يُعْضد شَجَرُهَا فقال العباس: إلا الإذخر. فقال اكق: إلا الإذخر 0 ومعلوم 


بالاجتهاد» وإلا لما كان علماء أمته وارثة لذلك عنه؛ وهو خلاف الخبر»7. 


«وبما احتج به على وقوع الاجتهاد من النبي ما روي عنه ال أنه لما سألته 
الجارية الخثعمية وقالت: يا رسول الله إن أبي أدركته فريضة الحج شيحًا زَمِنَا لا 
يستطيع أن يحج إن حججتٌ عنه أينفعه ذلك؟ فقال لها: أرأيت لو كان على 
أبيك دين فقضيته» أكان ينفعه ذلك ؟ قالت: نعم. قال : فدين الله أحق بالقضاءء 
ووجه الاحتجاج به أنه ألحق دين الله بدين الآدمي في وجوب القضاء ونفعه. 
وهو عين القياس ... وأيضا ما روي عنه الكين أنه قال لأم سلمة وقد سّعئلت 
عن قبلة الصائم: هل أخبرته أني أقبل وأنا صائم؟ وما ذكر ذلك تنبيهًا على 
قياس غيره عليه. وأيضًا ما روي عنه اليكل أنه علل كثيرًا من الأحكام, والتعليل 
موجب لاتباع العلة أينما كانت» وذلك هو نفس القياس. ومن ذلك قوله الكتللة: 


ل نهيتكم عن ادخار الحوم الأضاحى لأجل الدافة!" فادخروها»؛ وقوله: 


)١(‏ «الخلا بالقصر: الرطب. وهو ما كان غضًا من الكل وأما الحشيش فهو اليابس؛ واختليت الخلا: قطعته؛ ولا 
يعضد شجرها: لا يقطع: والإذخر بكسر الهمزة والخاء: نبات ذكي الريح إذا جف ابيض» «المصباح». 

(5) «الإحكام جقاص0514-555 ر 

(؟) في حديث الأضحية: نهيتكم عنها من أجل الدافة - هم القوم يسيرون جماعة سيرًا ليس بالشديد من: 
يدفون دفيقاء أو الدافة قوم من الأعراب يريدون المصر - يريد أنهم قدموا المدينة عند الأضحىء فنهاهم عن 
ادخار لحومها ليتصدقوا بها. «مجمع بحار الأتوار». 


الرأي وأطواره 
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«كنت نهيتكم عن زيارة القبور ألا فزوروها فإنها تذكركم بالآخرة». ومنها قوله لما 
سئل عن بيع الرطب بالتمر: أينقص الرطب إذا يبس؟ فقالوا: نعم. قال «فلاء 
إذن»» ومنها قوله في حق مُحْرم وَقَصَّت''' به ناقته:«لا تخمروا رأسه ولا تقربوه 
طيباء فإنه يحشر يوم القيامة ملبيّاه؛ ومنها قوله في حق شهداء أحد: «زملوهه") 
بكلومهم ودمائهم؛ فإنهم يحشرون يوم القيامة وأوداجهم'" تشخب!' دمّاء اللون 
لون الدمء والريح ريح المسك»». ومنها قوله في الهرة: «إنها ليست بنجسة: إنها 
من الطوافين عليكم والطوافات» وقوله: «إذا استيقظ أحدكم من نوم الليل؛ فلا 
يغمس يده في الإناء حتى يغسلها ثلانًا فإنه لا يدري أين باتت يده؛» وقوله في 
الصيد: «فإن وقع في الماءء فلا تأكل منه؛ لعل الماء أعان على قتله» وأيضًا قوله: «أنا 
أقضي بينكم بالرأي فيما لم ينزل فيه وحي». والرأي إنما هو تشبيه شيء بشيء 
وذلك هو القياسء إلى غير ذلك من الأخبار المختلف لفظهاء المتحد معناهاء 


النازل جملتها منزلة التواترء وإن كانت آحادها آحادًا»" . 


واستدل أيضًا على وقوع القياس من النبي اتا بما يأتي: قوله لرجل 
سأله حين قال: «في بضع أحدكم صدقة»»: فقال: «أيقضى أحدنا شهوته ويؤجر 
عليها؟» فقال: «أرأيت لو وضعها في حرام أكان عليه وزر؟» فقال: نعم . قال: 


)١(‏ وقد وقصت الناقة براكبها وقصّا من باب وعد: رمت به فدقت عنقه. «المصباح». 

(؟) زملته بثوبه تزميلا فتزمل» مثل لففته به قتلفف . «المصباح» 

(؟) الودج بفتح الدال والكسر: لغة عرق الأخدع «العنق» الذي يقطعه الذابح فلا تبقى معه حياة. «المصباح». 
(4) شخبت أوداج القتيل دما شخب من بابي قتل ونفع: جرت. «المصباح». 

() «الاحكام» للآمدي, ج 4 ص17 - 46. 
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«فذلك إذا وضعها في حلال كان له أجر»؛ وقال لمن أنكر ولده الذي جاءت به 
امرأته أسود: «هل لك من إبل ؟» قال : نعم . قال : «فما ألوانها؟» قال: حمرء قال: 
«فهل فيها من أورق ؟» - لونه كلون الرماد - قال: نعم؛ قال: «فمن أين؟): قال: 
«لعله نَرَعَه عرق6''. فقال : «وهذا لعله نَرَعَه عرق!»: وقال لعمر وقد قَبّل امرأته 
وهو صائم: «أريت لو تمضمضت بماء؟!» وقال «يحرم من الرضاع ما يحرم من 
النسب». وهذه الأحاديث ثابتة في دواوين الإسلام؛ وقد وقع منه وه قياسات 
كثيرة. حتى صنف القاصح الحنبلي جزءًا في أقيسته!". 

ويقول الشوكاني ما يدل على أنه لا نزاع في حجية القياس الصادر منه ي. 
ونص كلامه: «وكذلك اتفقوا على حجية القياس الصادر منه 5 . 


وما يدخل في هذا الباب ما جاء في كتاب «مرأة الجنان وعبرة اليقظان» 
للإمام عبد الله بن أسعد بن على بن سليمان اليافعي اليمني المكي المتوفى 
سنة 58لاه (/117م): «قُتيْلة بضم القاف وفتح المثناة من فوق وتسكين المثناة 
من تحت ابنة النضر بن الحارث التي أنشدت عقب وقعة بدر الأبيات التي من 


جملتها: 
ظلت سيوف بنى أبيه تنوشه مومه الما خب ديد الس 
6 في المصباح المنير نزع إلى أبيه ونحوه وأشبهه. ولعل عرقًا نزع : أي مال بالشبه. 


زقة الشوكانيى, إرشاد الفحول» ص 186 
زفية ال مرجع السابق» ص68١.‏ 


الرأي وأطواره 
ءنسًًًَ# هج لظ 


فقال ي: لو سمعت شعرها قبل أن أقتله لما قتلته. قلت: وهذا ما أحتج به 
للقول الصحيح أن النبي وَلدْ كان له أن يجتهد في الأحكام»!". 


والمختار جواز الخطأ على النبى في اجتهاده؛ لكن بشرط أن لا يقر عليه 
ودليل ذلك من الكتاب قوله تعالى: وعم أله 3 عَنَلك لم لنت لَهْرَ حَقّ يتين 
للك الي صَدَفوأ وَتَْلمَ الكزويت 4 [التوبة/ ؟6]. 


وذلك يدل على خطته في إذنه لهم. وقوله تعالى في المفاداة في يوم بدر: 
:لمكن لبي أن يكو لم أسَرَئ حَقٌّ يفيض ف الْارْضٍ 6[ الأنفال / 3] إلى 
قوله: << زَلاكتبٌينَأنلَه سَب لسك يآ أحَذْتم داب عليه # [الأنفال / 38] 
حتى قال النبي الكَتة: «لو نزل من السماء عذاب لما تجا منه إلا عمر»؛ لأنه كان 
قد أشار بقتلهم ونهى عن المفاداة وذلك دليل على خطثه في المفاداة7. 


وأما السنة فما روي عن النبي الكَتك أنه قال: «إنما أحكم بالظاهر وإنكم 
مال أخيه فلا يأخذه. فإنما أقطع له قطعة من النار». وذلك يدل على أنه قد يقضي 


ما لا يكون حمًا في نفس الأمر»7". 


)١(‏ مرآة الجنان وعبرة اليقظان؛ عبد الله بن أسعد اليافعي؛ ج ١‏ ص؟18 - 187 من طبعة دائرة المعارف النظامية, 
حيدر آباد الدكن بالهند» سنة 1551م . 

(1) انظر أيضا ص15 وما نقل فيها عن كشف البزدوي. 

(؟) «الإحكام» للآمذي, ج4؛. ص0 5917-55 
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وما يتصل بهذا المقام ويوضحه ما ذكره ابن قيم الجوزية في كتاب «الطرق 
الحكمية في السياسة الشرعية» حيث يقول: «فإن الله سبحانه أرسل رسله وأنزل 
كتبه ليقوم الناس بالقسط وهو العدل الذي قامت به الأرض والسمواتء فإذا 
ظهرت أمارات العدل وأسفر وجهه بأي طريق كان فثمٌّ شرع الله ودينه ... بل 
قد بين الله سبحانه بما شرعه من الطرق أن مقصوده إقامة العدل بين عباده وقيام 
الناس بالقسطء فأي طريق استخرج بها العدل والقسط فهي من الدين» ليست 
مخالفة له. فلا يقال: إن السياسة العادلة مخالفة لما نطق به الشرعء بل موافقة لما 
جاء به بل هي جزء من أجزائه» ونحن نسميها سياسة تبعًا لمصطلحكم. وإغا هي 
عدل الله ورسوله ظهر بهذه الأمارات والعلامات. فقد حبس رسول الله ظلهّ في 
تهمة وعاقب في تهمة لما ظهرت أمارات الريبة على المتهم ..... وقد منع النبي صل 
الغال من الغنيمة سهمه وحرّق متاعه هو وخلفاؤه من بعده؛ ومنع القاتل من 
السّلبٍ لما أساء شافعه على أمير السرية؛ فعاقب المشفوع له عقوبة للشفيع».وعزم 
على تحريق بيوت تاركي الجمعة والجماعة» وأضعف العُرم على سارق ما لا قطع 
فيه» وشرع فيه جلدات نكالاً”" وتأديئه وأضعف العم على كاتم الضالة عن 
صاحبهاء وقال في تارك الزكاة: إنا أخذوها منه وشطر”"' ماله عزمة أي فريضة من 


)١(‏ النكال: العقاب. 
(؟) شطر: نصف. 


الرأي وأطواره 
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عزمات ربناء وأمر بكسر دنان الخمر”''» وأمر بكسر القدور التي طبخ فيها اللحم 
الحرام»7") 


اجهاد الصحابة في عصر البى ك4 في حضرته وفي غيبّه 


أما وقوع الاجتهاد من الصحابة في عصر النبي الكفث في حضرته فيدل 
عليه قول أبي بكر ذه في حق أبي قتادة حيث قتل رجلاً من المشركين فأخذ 
سلبه( "اقيرهة الاانقضه إل أسددمن أذ الله يقائل خرن الله ورشيولة فتعطيك 
سلبه». فقال النبي اكتة: «صَدَقَ وصَدَّقَ في فتواها"'». ولم يكن قال ذلك بغير 
الرأي والاجتهاد. وأيضًا ما روي عن النبي اكَيئآ أنه حكم سعد بن معاذ في 
بني قريظة؛ فحكم بقتلهم وسبي ذراريهم بالرأي» فقال ا842: «لقد حكمت 
بحكم الله من فوق سبعة أرقعة»0". وأيضًا ما روي عنه اكلا أنه أمر عمرو بن 
العاص» وعقبة بن عامر الجهني أن يحكما بين خصمينء وقال لهما: «إن أصبتما 
فلكما عشر حسناتء وإن أخطأتها فلكما حسنة واحدة»!" 


)١(‏ دتان الخمر: أوانيها. 

[ 6 الطرق الحكمية في السياسة الشرعية: ابن قيم الجوزية؛ من طيع مطيعة الآداب والمؤيد بالقاهرة سنة /1511م» 
ص4 18-1١‏ 

(*) وكل شيء على الإنسان من لباس فهو سلب. «المصباح». 

(4) في «مفردات غريب القرآن» للأصفهاني: وعلى ذلك قوله تعالى اوأر لَىجَآه بألْصِدْقٍ وَصَدَّقَ بيد :أي 


حقق ما أورده قولاً بما تحراه فعلاً. ولعل ما هنا قريب من ذلك المعنى». 
(5) والرقيع السماء؛ والجمع أرقعة. مثل رغيف وأرغفة. «المصباح». 
(5) «الإحكام في أصول الأحكام؛ للآمدي, ج4. ص785- 38107 


هيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 


ويدل على جواز الاجتهاد من 'الصحابة في غيبة النبي التتييل: في حياته 
ما روي عن النبي أنه قال لمعاذ حين بعثه إلى اليمن قاضيًا. بم تحكم؟ قال: 
بكتاب الله. قال: فإن لم تهد؟ قال: فبسنة رسول الله. قال: فإن لم تجد؟ قال: 
أجتهد رأبي. والنبي يه أقره على ذلكء وقال: الحمد لله الذي وفق رسول 
رسول الله لما يحبه الله ورسوله. وأيضًا ما روي عنه ا أنه قال لمعاذ وأبى موسى 
الأشعري. وقد أنفذهما إلى اليمن: بم تقضيان؟ فقالا: إن لم نجد الحكم في 
الكتاب ولا في السنة قسنا الأمر بالأمر؛ فما كان أقرب إلى الحق عملنا به - 
صرحوا بالعمل بالقياس؛ والنبي يي أقرهما عليه فكان حجة - وأيضًا ما روي 
عنه الكَكة أنه قال لابن مسعود: «اقض بالكتاب والسنة إذا وجدتهماء فإذا لم تجد 
الحكم فيهما اجتهد رأيك)0". 


وقد جمع ابن حزم حجج القائلين بالرأي. قال في كتاب «الأحكام»: 
«وأما الرأي فإنهم احتجوا في تصويب القول به بقول الله وَبْكَ: مِلوَسَاورَهُمْ 
في ادا كتوصل حل [آل عمران / ]١١4‏ وبقوله تعالى : مأ وَْمرهُمْ شور 
جُمَ 4[ الشورى / 58]. 


ومن الحديث بالأثر الصحيح في مشاورة النبي وه المسلمين فيما يعملون 
لوقت الصلاة قبل نزول الأذان» فقال بعضهم: نارء وقال بعضهم: بوقء وقال 
بعضهم: ناقوسء وبما حدثناه أحمد بن عمر بن أنس ثنا أبو داود ... عن الزهري» 


.48 - «الإحكام في أصول الأحكام» الآمدي, ج4؛؛ ص47‎ )١( 
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وذكر حديث مشاورة النبي يل أصحابه في القتال يوم الحديبية» قال الزهري: 
فكان أبو هريرة يقول: ما رأيت أحدًا قط كان أكثر مشاورة لأصحابه من 
رسول الله . 


حدثنا المهلب ... عن عبد الله بن عبد الرحمن بن حسين قال: سئل 
رسول الله ولد عن الحزم فقال: تستشير الرجل ذا الرأي ثم تمضي إلى ما أمرك 
به. وبه إلى ابن وهب... عن عيسى الواسطي يرفعه قال: ما شقي عبد بمشورة 
ولا سعد عبد استغنى برأيه. حدثنا أحمد بن محمد الطلمنكي ... عن عبد الله 
ابن عمرو بن العاص عن أبيه قال: جاء خصمان يختصمان إلى رسول الله ول 
قال لي: يا عمرو اقض بينهما. قلت: أنت أولى مني بذلك يا نبي الله قال: 
وإن كان قلت: على ماذا أقضي؟ قال: إن أصبت القضاء بينهما فلك عشر 
حسئاتء وإن اجتهدت فأخطأت فلك حسنة. قال سعيد بن منصور: وحدثنا 
فرج بن فضالة عن ربيعة بن يزيد عن عقبة بن عامرء عن رسول الله له مثلف إلا 
أنه قال: إن أصبت فلك عشرة أجور وإن أخطات فلك أجر واحد ... عن أناس 
من أهل حمص من أصحاب معاذ أن رسول الله يلما أراد أن يبعث معادًا إلى 
اليمن قال: كيف تقضي إذا عرض لك القضاء؟ قال : أقضي بكتاب الله صَكَك. 
قال فإن لم تجد في كتاب الله؟ قال : فبسنة رسول الله لد قال: فإن لم تجد في سنة 
رسول الله ولا في كتاب الله؟ قال: أجتهد رأبي ولا آلو. فضرب رسول الله عله 
صدره وقال: الحمد لله الذي وفق رسول رسول الله لما يرضي رسول الله .. 
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كتب إلي يوسف بن عبد الله بن عبد البر النمري ... عن على بن أبي طالب 
قال: قلت: يا رسول الله الأمر ينزل بنا لم ينزل فيه قرآنء ولم يمض فيه منك 
سنة» قال : اجمعوا له العالمين. أو قال: العابدين - من المؤمنين فاجعلوه شورى 
بينكم. ولا تقضوا فيه برأي واحد. حدثنا عبد الله بن ربيع... حدثني ابن غلم 
أن رسول الله ل للا خرج إلى بني قريظة والنضيرء قال له أبو بكر وعمر: يا رسول 
اللهء إن الناس يزيدهم حرصًا على الإسلام أن يروا عليك زيّا حسنًا من الدنياء 
فانظر إلى الحلة التي أهداها لك سعد بن عبادة فالبسها فليرك اليوم المشركون 
أن عليك زيّا حسنًا. قال: أفعل واي الله لو أنكما تتفقان على أمر واحد ما 
عصيتكما في مشورة أبدَّاء ولقد ضرب لي ربي لكما مثلاً فأمثالكما في الملائكة 
كمثل جبريل وميكائيل: فأما ابن الخطاب فمثله في الملائكة كمثل جبريل؛ إن 
الله لم يدمر أمة قط إلا بجبريل» ومثله في الأنبياء كمثل نوح إذ قال: مورت 
لَانَدَرَعَلَ الأرْضٍ من الْكفرينَ اا #[نوح / 7ه ومثل ابن أبي قحافة في الملائكة 
كمثل ميكائيل إذ 0 لمن في الأرضء ومثله في الأنبياء كمثل إبراهيم إذ 
قال : ها رَبَإُِنَ أصْلَلنَ يا من لين َس ينعن ون مق وَمَنْ عَصَاقٍ فَإِنّكَ عَفُورٌ 
تحير #[إبراهيم / 7؟] ولو أنكما تتفقان إبي على أمر واحد ما عصيتكما في 
مشاورة أبدّاء ولكن شأنكما في المشاورة شيء كمثل جبريل وميكائيل ونوح 


وإبراهيم»!"" 


.70/- الإحكام في أصول الأحكام. ابن حزم ج5, ص76‎ )١( 
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وقد ذكر ابن حزم هذه الأدلة بيانًا لحجة القائلين بالرأي» ثم كر عليها ينازع 


«قال أبو محمد: هذا كل ما موهوا به ما نعلم لهم شيئًا غيره» وكله لا حجة 


لهم في شيء منه»!", 


أصول التشرع في عهد البي :4 


ويتبين مما ذكر أنه كان في العصر الذي عاش فيه النبي يل أصل للتشريع 
هو الرأي. قال المزني: «الفقهاء من عصر رسول الله يل إلى يومنا وهلم جرّاء 
استعملوا المقاييس في الفقه في جميع الأحكام في أمر دينهم»'" وذلك إلى جانب 
الكتاب والسنة. 


أما الكتاب فهو القرآنء وهو الكلام المنزل على الرسول المكتوب في 
المصاحفء المنقول إلينا نقلاً متواترًا. وأما السنة في اصطلاح أهل الشرع؛ عند 
الكلام على الأدلة الشرعية؛ فهي: ما صدر عن النبي يلد غير القرآن من قول أو 
فعل أو تقرير. والحديث هو قول الرسول وحكاية فعله وتقريره. 


0غ( الإحكام في أصول الأحكامء ابن حزمء ج35 ص 3١‏ 
(؟) مختصر جامع بيان العلمء ص؟:5١‏ . 
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وقيل: الحديث خاص بقول الرسول دون رواية ما يدل على فعله أو تقريره. 
وقد يطلق الحديث على ما يشمل قول الصحابة والتابعين والمروي من آثارهم. 
وفي كتاب مناقب الإمام الشافعي لفخر الدين الرازي: «إن الحديث عبارة عن 
القرآن وعن خبر الرسول . وقد ساق الأدلة على أن لفظ الحديث متناول للقرآن 


تارة والخبر أخرى»!". 


قال الدهلوي في «حجة الله البالغة»» مبيئًا طريقة تشريع النبي بسنته في 
بساطة ويسر أيام حياته: «اعلم أن رسول الله له لم يكن الفقه في زمانه الشريف 
مدوناء ولم يكن البحث في الأحكام يومئذ مثل البحث من هؤلاء الفقهاءء حيث 
يبينون بأقصى جهدهم الأركان والشروط وآداب كل شيء متازًا عن الآخر بدليله» 
ويفرضون الصورء يتكلمون على تلك الصور المفروضة:؛ ويحدون ما يقبل الحدء 
ويحصرون ما يقبل الحصرء إلى غير ذلك من صنائعهم. أما رسول الله ويد فكان 
يتوضا فيرى الصحابة وضوءه فيأخذون به من غير أن يبين أن هذا ركن وذلك 
أدب. وكان يصلي فيرون صلاته فيصلون كما رأوه يصلي. وحج فرمق الناس 
حجه ففعلوا كما فعل . فهذا كان غالب حاله ينه ولم يبين أن فروض الوضوء ستة 
أو أربعة» ولم يفرض أنه يحتمل أن يتوضأ إنسان بغير موالاة حتى يحكم عليه 
بالصحة والفساد إلا ما شاء الله؛ وقلما كانوا يسألونه عن هذه الأشياء. 


714107-54 مناقب الإمام الشافعي» الرازي» ص‎ )١( 


الر أي وأطواره 


ار لقف 


عن ابن عباس - رضي الله عنهما - قال : ما رأيت قوم كانوا خيرًا من أصحاب 
رسول الله يد ما سألوه عن ثلاث عشرة مسألة حتى قبضء كلهن في القرآن» 
منهن: :ا يََعَلُوتَكَحَن لتم حرام وال د هُلَ قِمَالٌ ف هكيك #[البقرة/ 717] 
وَيسَعَنوتكَعَنِاَلْمَحِيضٍ #6 [البقرة/ 177]. قال: ما كانوا يسألون إلا عما 
ينفعهم. وقال ابن عمر: لا تسأل عما لم يكنء فإني سمعت عمر بن الخطاب 
يلعن من سأل عما لم يكن. قال القاسم: إنكم تسألون عن أشياء ما كنا نسأل 
عنهاء وتنقرون عن أشياء ما كنا ننقر عنهاء تسألون عن أشياء ما أدري ما هي؛ 
ولو علمناها ما حل لنا أن نكتمها. عن عمر بن إسحاقء قال: لَنٌ أدركت من 
أصحاب رسول الله ول أكثر من سبقني منهم؛ فما رأيت قومًا أيسر سيرة ولا أقل 
تشديدًا منهم. وعن عبادة بن يسر الكنديء وسثل عن امرأة ماتت مع قوم ليس 
لها ولي فقال: أدركت قومًا ما كانوا يشددون تشديدكم ولا يسألون مسائلكم. 


أخرج هذه الآثار الدارمي»!". 
«وكان يله يستفتيه الناس في الوقائع فيفتيهم؛ وترفع إليه القضايا فيقضي 


فيهاء ويرى الناس يفعلون معروفا فيمدحه؛ أو منكرًا فينكر عليه. وكل ما أفتى به 
مستفتيًا أو قضى به في قضية أو أنكره على فاعله كان في الاجتماعات)7". 


(1) حجة الله البالغة» للشيخ أحمد المعروف بشاه ولي الله المحدث الدهلويء ج ١‏ ص 21١7‏ طبع الخشاب بمصر. 
(؟) المرجع السابق: نفس الصفحة. 
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الاختلاف في الرأي في ذلك العهد 


ولم يكن للخلاف الذي ينشأ حتمًا عن الاجتهاد بالرأي أثر ظاهر في 
التشريع لذلك العهدء وهو تشريع كما رأينا بسيط لجماعة تأخذ باليسر في أمرها 
والبساطة؛ وكان النبي الككلا غير بعيد من القوم» يفصل بينهم فيما هم فيه 
مختلفون من أمر الأحكام. 


قال ابن حزم: «وقد كان الصحابة يقولون بآرائهم في عصره اكد فيبلغه 
ذلك فيصو المضيب» ويحطرم انوطع 0006 


«وكان ينهاهم عن التفرق والتنازع في الدين اتباعًا لما جاء به القرآن. من مثل 
قوله تعابى : م وَلوكانَ مِنْعِن ع َه وجوه أخيِمًا كيرا # [النساء/ 87], 
وقوله: موأ مُأ لدي ولا ريه [الشورى / 1١١‏ وقوله: «ِإوَلامترَعُوا 
َنَصْمَلوأوسدْمَبَ َك 6 [الأنفال / 45] وقوله: هل إن ألدينَ ركو ديبم وَكانُوا شيمًا 
لَمَتَيِنهُمَ فس [الأنعام / 159]. وقوله تعالى : ول( وَلاتَكْويا عدن تعَرَهوا 
وََحْتَلَمُوا #[آل عمران/ ]٠١5‏ روي أنه نهى الصحابة لما رآهم يتكلمون في مسألة 
القدر وقال: إنما هلك من قبلكم لخوضهم في هذا. وقال اكَيً: عليكم بدين 


العجائز. وهو ترك النظر. ولم ينقل عن أحد من الصحابة الخوض والنظر في 


)3غ( الإحكام؛ ابن حرم ج23 ص85 


الر أي 3و أطو ار ٠.‏ 
3ل م«0777#ُ]ُْؤ]ُصهؤؤص]ؤل]2ش 116111313 وبين 


المسائل الكلامية مطلقء ولو وجد ذلك منهم لنقل كما نقل عنهم النظر في 
المسائل الفقهية»!") 

وكان التنازع والاختلاف - حتى فيما عدا المسائل الكلامية - أشد شيء 
على رسول الله يدِ وكان إذا رأى من الصحابة اختلاقًا يسيرًا في فهم النصوص 
يظهر في وجهه. حتى كأغا فقى فيه حب الرمان؛ ويقول: أبهذا أمرع7؟ 

ويقول ابن حزم: «قال 000 وقد ذم الله تعالى الاختلاف في غير ما 
وضع في كتابه» قال الله كَل : :ا دلِكَ احا و 0 
ألكتب بَنْشْقَاقَ بعد #6[ البقرة/ 175 ]» وقال تعالمى: 9 هبعت اله لبون مشر 
وَمَنَذِرِينَ وَأَنولَ م لْكِتَب يِلْحَقّ لحن ليحك به بين ْنَا فيا ما أَحْتَلقُوأ فيه د 


ضِه إلا أن وه من بَسَدِمَاجَآء نهم الِينت بِعَايتسَهر مَهدَى مهأل ءامنا لما 
5601 سو 0 تعال مفترضًا للاتفاق. وموجبًا 
مادخ 22 2 


0 : #إيكأيها لين مثو ُو حَقٌّ تاو ولاو إِلاوأنسُم 2 

عسي 4 00 عمران/ ]٠١#- ٠١7‏ إل قوله 
ل «كَدَلِكَ يبن أله كم لك يو عدي كدو #[آل عمران/ ١٠]؛‏ وقال 
تعالى: 2ل وَل تَكُونوا كَالدِينَ تمَرَهوأ واَحْتَلمُوأ مِنْ ب د ما جه الت وَأوْيَكَ 


لهم عَدَابُ عَظِيُ #[آل عمران/ .]٠١5‏ فصح أنه لا هدى في الدين إلا 


)١(‏ الإحكام للآمدي: ج4» ص505. 
زقة إعلام الموقعين لابن قيم الجوزية» ج 1 ص 7١6‏ 
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ببيان الله تعالى لآياته» وأن التفرق في الدين حرام لا يجوز. وقال تعالى: يلولا 
رعو فَتَفْمَلْواوتَدْهَبَ حك > [الأنفال / 5 وقال تعالى: أن أقموأ أ دين 
انتريد 4 [الشورى / ١]ء‏ وقال علا ارك جاو يه 
َأيِمْوْةٌ وا تَيََّمُوا سبل هَنَمَئّقَ بك عَن ِل كلك وَصَلْكُم بو َلك 
تَتُوتَ [الأنعام / ١٠6‏ ]. وقال تعالى: 92 إن لذن ُو د ع 66لا نقتا لنت 
ِنْهُمَ في عَىَء ‏ [الأنعام / 154]» وقال تعاى: لكان مِنْعِد عله أََجَدُأَفيهِ 
َخِْكددَا كيرا #[النساء/ 47]. حدثنا عبد الله بن يوسف. نا أحمد بن فتح» 
نال') عبد الوهاب بن عيسىء ثنا أحمد بن محمد نا أحمد بن عليء نا مسلم بن 
الحجاجء ثنا أبو كامل فضيل بن حسين الجمحدريء نا حماد بن زيد» ثنا أبو عمران 
الجوني, قال: كتب إلي عبد الله بن رباح الأنصاري؛ أن عبد الله بن عمرو قال : 
هجرت إلى رسول الله ولد يومّاء فسمع أصوات رجلين اختلفا في آية» فخرج علينا 
رسول الله يي يُعرف في وجهه الغضبء فقال: «إنما هلك من كان قبلكم باختلافهم 
في الكتاب». حدثنا عبد الرحمن بن عبد الله ثنا أبو إسحاق البلخي. ثنا الفهري» 
ثنا البخاري» ثنال" أبو الوليد هو الطبالسيء ثنا شعبة؛ أخبرني عبد الملك بن 
ميسرة» قال: سمعت النزّال بن سبرة» قال: سمعت عبد الله بن مسعود, قال: 
سمعت رجلاً قرأ آية سمعت من رسول الله يِه خلافهاء فأخذت بيده فأتيت 
به رسول الله كلد فقال: «كلاكما محسن». قال شعبة: أظنه قال: «لا تختلفواء 


)١(‏ نا: اخمتصار لكلمة «أخبرنا». 
(؟) ششا: احتصار لكلمة «حدثنا». 
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فإن من قبلكم اختلفوا فهلكوا». حدثنا محمد بن سعيدء ثنا أحمد بن عون الله 
ثنا قاسم بن أصبغ» نا محمد بن عبد السلام الخشنيء ثنا بندار» ثنا غندرء ثنا 
شعبة» عن عبد الله بن مسيرة عن النزال عن ابن مسعود عن النبي كك بهذا 
الحديث. وذكر شعبة في آخره قال: حدثني مسعر عنه يرفعه إلى ابن مسعود 
عن رسول الله عَلك قال: «لا تختلفوا». حدثنا عبد الله بن يوسف» ثنا أحمد 
ابن فتح» ثنا عبد الوهاب بن عيسىء ثنا أحمد بن محمدء ثنا أحمد بن علي» 
ثنا مسلمء ثنا عبيد الله بن معاذ, ثنا أبي» ثنا شعبة» ثنا عن محمد بن زياد سمع 
أبا هريرة عن النبي يل قال : ذروني ما تركتكم؛ فإنما هلك الذين من قبلكم بكثرة 
مسائلهم واختلافهم على أنبيائهم». وبه إلى مسلم. ثنا يحيى بن يحيى وإسحاق 
ابن منصور وأحمد بن سعيد بن صخر الدارمي؛ قال يحيى: أنا أبو قدامة الخارث 
ابن عبيد؛ وقال إسحق: ثنا عبد الصمدء وهو ابن عبد الوارث التنوريء ثنا همام» 
وقال أحمد ثنا حبان؛ ثنا أبان» قالوا كلهم ثنا أبو عمران الجونيى عن جندب بن 
عبد الله البلخي عن النبي يه أنه قال: «اقرأوا القرآن ما ائتلفت عليه قلوبكم» 
فإذا اختلفتم فقوموا». وبه إلى مسلم؛ حدثني زهير بن حربء ثنا جرير عن سهيل 
ابن أبي صالح عن أبيه عن أبي هريرة قال: قال رسول الله يلّ: «إن الله تعالى 
يرضى لكم ثلانًاء ويكره لكم ثلاثًا؛ فيرضى لكم أن تعبدوه ولا تشركوا به شيئًاء 
وأن تعتصموا بحبل الله جميعًا ولا تفرقوا؛ ويكره لكم قيل وقالء وكثرة السؤال» 
وإضاعة المال». قال: أبو محمد: ففى بعض ما ذكرنا كفاية؛ لأن الله تعالى نص 


على أن الاختلاف شقاق وأنه بغي » ونهى عن التنازع والتفرق في الدين, وأوعد 
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على الاختلاف بالعذاب العظيم وبذهاب الريح» وأخبر أن الاختلاف تفرق عن 
سبيل الله؛ ومن عاج عن سبيل الله فقد وقع في سبيل الشيطان»(". 


وجملة القول أن التشريع في عهد النبي كان يقوم على الوحي من الكتاب 
والسنة» وعلى الرأي من النبي ومن أهل النظرء والاجتهاد من أصحابه بدون 
تدقيق في تحديد معنى الرأي وتفصيل وجوهه. وبدون تنازع ولا شقاق بينهم . 


«فرأى كل صحابي ما يسره الله له من عبادته «أي النبى» وفتاواه وأقضيته 
فحفظها وعقلها وعرف لكل شيء وجها من قبل حفوف القرائن به. فحمل 
بعضها على الإباحة» وبعضها على النسخ لأمارات وقرائن كانت كافية عنده. 
ولم يكن العمدة عندهم إلا وجدان الاطمئنان والتلج'"' من غير التفات إلى 
طريق الاستدلال؛ كما نرى الأعراب يفهمون مقصود الكلام فيما بينهم » وتثلج 
صدورهم بالتصريح والتلويح والإيماء من حيث لا يشعرون»7". 

وفي نسخة خطية بدار الكتب الأهلية بباريس من كتاب «طبقات الفقهاء» 
للشيخ أبي إسحاق إبراهيم الفيروزبادي الشيرازي: «ذكر فقهاء الصحابة #: 
للق الإحكام في أصول الأحكام؛ جه ص 317-56 


(1) ثلجت النفس ثلوجا وثلجًا من بابي قعد وتعب: اطمأنت. «المصباح المنير». 
[فية حجة الله البالغة» ج١1‏ ص؟١11-‏ 117 


ا يفف 


اعلم أن أكثر أصحاب رسول الله د الذين صحبوه ولازموه كانوا ققهاء؛ 
وذلك أن طريق الفقه في حق الصحابةء خطاب الله هن وخطاب رسوله كله 
وما عقل منهاء فخطاب الله وَبْكَ هو القرآن» وقد أنزل ذلك بلغتهم على أسباب 
عرفوها وقصص كانوا فيهاء فعرفوها مسطورة ومفهومة ومنطوقة ومعقولة. ولهذا 
قال أبو عبيدة في كتاب «المجاز»: لم ينقل أن أحدًا في الصحابة رجع في معرفة 
شيء من القرآن إلى رسول الله يل وخطاب رسول الله يل أيضا بلغتهم. يعرفون 
معناه ويفهمون منطوقه وفحواه. وأفعاله هي التي فعلها من العبادات والمعاملات 
والسير والسياسات. وقد شاهدوا ذلك كله وعرفوه. وتكرر عليهم وتحروه. ولهذا 
قال ييدِ: «أصحابي كالنجوم, فبأيهم اقتديتم اهتديتم». ولأن من نظر فيما تعلموه 
عن رسول الله ولد من أقواله» وتأمل ما وصفوه من أفعاله في العبادات وغيرهاء 
اضطر إلى العلم بفقههم وفضلهم. غير أن الذي اشتهر منهم بالفتاوى والأحكام» 
وتكلم في الحلال والحرام جماعة مخصوصة... إلخ». 


التو من الصحابة في عهد النبي 5 


«وكان يفتي في زمن النبي ولد من الصحابة: أبو بكرء وعمر» وعثمان» 


وعلي» وعيد الرحمن بن عوف» وعبد أله بن مسعودء وأبي بن كعبء ومعاذ 
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ابن جبل» وعمار بن يأسرء وحذيفة بن اليمان» وزيد بن ثابت» وأبو الدرداء. 


وأبو موسى الأشعري. وسلمان الفارسي 0065 


ويقول ابن حزم : «المكثرون من الصحابة # فيما روي عنهم من الفتياء 
عائشة أم المؤمنين» عمر بن الخطابء ابنه عبد الله علي بن أبي طالبء عبد الله 
ابن العباس» عبد الله بن مسعود, زيد بن ثابت» فهم سبعة يمكن أن يجمع من 
فتيا كل واحد منهم سفر ضخم. وقد جمع أبو بكر محمد بن موسى بن يعقوب 
ابن أمير المؤمنين فتيا عبد الله بن العباس في عشرين كتابًا. وأبو بكر المذكور أحد 
أثمة الإسلام في العلم والحديث . والمتوسطون منهم فيما روي عنهم من الفتيا ود 
أم سلمة أم المؤمنين» أنس بن مالك» أبو سعيد الخدري. أبو هريرة» عثمان 
ابن عفان. عبد الله بن عمرو بن العاص. عبد الله بن الزبيرء أبو موسى الأشعري» 
سعد بن أبي وقاصء سلمان الفارسيء جابر بن عبد الله. معاذ بن جبل» أبو بكر 
الصديقء فهم ثلاثة عشر فقطء يمكن أن يجمع من فتيا كل امرئ منهم جزء صغير 
جدًا؛ ويضاف إليهم طلحة:؛ الزبير» عبد الرحمن بن عوف. عمران بن الحصين» 
أبو بكرة» عبادة بن الصامتء معاوية بن أن سفيان. والباقون منهم © 
مقلون في الفتياء لا يروى عن الواحد منهم إلا المسألة والمسألتان» والزيادة اليسيرة 
على ذلك فقطء يمكن أن يجمع من فتيا جميعهم جزء صغير فقط بعد التقصي 
والبحث)". 


)١(‏ الخطط المقريزية» ج 5ء ص ١47‏ طبعة المليجي. 
(؟) «الإحكام في أصول الأحكام»» لأبي محمد على بن حزم ج 0 ص45 - 55. 


الر أي و أطوا أره 
9 م 95 خف 


وكان التشريع على الوجه الذي ذكرنا كافيًا في إقامة الدين وسياسة جماعة 
قريبة عهد بحياة البداوة» لا تزال تخطو خطواتها الأولى في سبيل تكوين الدولة 


شرائع العرب قبل الإسلام 


على أن الرسول ولع إنما كان يريد بشريعته إصلاح ما عند العرب لا 
تكليفهم با لا يعرفونه أصلاً. 


قال الدهلوي: «وكان الأنبياء - عليهم السلام - قبل نبينا وهُ يزيدون ولا 
ينقصون ولا يبدلون إلا قليلاًء فزاد إبراهيم كتيل على ملة نوح الك أشياء من 
المناسك وأعمال الفطرة والختان؛ وزاد موسى لعفل على ملة إبراهيم العلييلة أشياء 
كتحريم لحوم الإبل» ووجوب السبتء ورجم الزنا وغير ذلك . ونبينا يع زاد ونتقص 
وبدّل» والناظر في دقائق الشريعة» إذا استقرأ هذه الأمور وجدها على وجوه: منها 
أن الملة اليهودية حملها الأحبار والرهبان فحرفوها بالوجوه المذكورة فيما سبق» 
فلما جاء النبى يد رد كل شىء إلى أصله فاختلفت شريعته بالنسبة إلى اليهودية» 
التى هي في أيديهم, فقالوا هذه زيادة ونقص وتبديل وليس تبديلاً في الحقيقة. 


ومنها أن النبي كيه بُعث بعئة تتضمن بعثة أخرى؛ فالأولى إنما كانت إلى بني 


إسماعيل» وهو قوله تعا ى : ول[ هُ وى بَحَتَ فى الْأمتسَ وَسولا َنيح #[الجمعة / ؟] 


000 ار عر سح صخر 


وقوله تعالى: 32 لِتُنذِرقوما ما أَنذِرءابَاوْهُم فَهِمْ عَِلُونَ #[يس/ 1] وهذه البعثة 
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تستوجب أن يكون مادة شريعته ما عندهم من الشعائر وسنن العبادات ووجوه 
الارتفاقات . إذ الشرع إنماهو إصلاح ماعندهم لا تكليفهم مالا يعرفونه أصلاً. ونظيره 
قوله تعاب : ا إِتََرَلتهُ ما عَرَبِيالملَح تَْقلُوت #[يوسف / ؟]. وقوله تعالى: 
عله ءانا ييا لاوا وََا مضت َه -َأجَْيوَعَرٌّ [فصلت / 44], 
وقوله تعالمى: غ3 وَمَأَسَلْمَا من رَّسُولِ إِلَّابِسَانِ رمد #[إبراهيم / 4]. والثانية 
كانت إلى جميع أهل الأرض عامة»”". فكان العرب حين يدخلون في الإسلام 
يظلون بالضرورة على شريعتهم كما هيء إلا ما يغيره الدين الجديد. 

ويبين هذا المعنى ما ذكره مؤلفو أصول الفقه عند الكلام على شرع من 
قبلنا. قالوا: إن العلماء اختلفوا في النبي الكت وأمته بعد البعثة» هل هم متعبدون 
بشرع من تقدم؟ 


وقد ذكر الشوكانى في كتاب «إرشاد الفحول» أقوالاً أربعة في ذلك : 


)١(‏ أنه لم يكن متعبدًا باتباع شرع من قبله؛ بل كان منهيّا عنه. ونسب الآمدي 
هذا المذهب للأشاعرة والمعتزلة. 

(؟) أنه كان متعبدًا بشرع من قبله إلا ما نسخ منه. ونقل هذا المذهب عن 
أصحاب أبي حنيفة» وعن أحمد في إحدى الروايتين» وعن أصحاب 


الشافعى. 


7 


(1) حجة الله البالغة. ج ١‏ ص4: طبعة الخشاب. 


الرأي وأطواره 
231 لمل ل ل ل 161 3د 


(*) الوقف. حكاه ابن القشيري وابن برهان. 

(4) ثم زاد الشوكاني مذهيًا رابعًا. فقال: «وقد فصل بعضهم تفصيلاً حسنًا 
فقال: إنه إذا بلغنا شرع من قبلنا على لسان الرسول. أو لسان من أسلم» 
كعبد الله بن سلام وكعب الأحبارء لم يكن منسوخًا ولا مخصوصًا 
فإنه شرع لنا. ومن ذكر هذا القرطبي. وذيل الشوكاني بقوله: ولابد من 
هذا التفصيل على قول القائلين بالتعبد لما هو معلوم من وقوع التحريف 
والتبديل؛ فإطلاقهم مقيد بهذا القيد. ولا أظن أحدًا يأباه»0". 


وفي كتاب «الإحكام في أصول الأحكام» لابن حزم: «وأما شرائع 
الأنبياء - عليهم السلام - الذين كانوا قبل نبينا محمد يح فالناس فيها على 
قولين» فقوم قالوا هي لازمة لنا ما لم ننه عنهاء وقال آخرون: هي ساقطة عنا ولا 
يجوز العمل بشيء منها إلا أن نخاطب في ملتنا بشيء موافق لبعضهاء فنقف 
عنده اثتمارًا لنبينا ل لا اتباعًا للشرائع الحالية) . 


وذكر علماء أصول الفقه خلاقًا آخر في النبي الكل قبل بعثته هل كان 
متعبدًا بشرع أم لا. فقيل : إنه كان متعبدًا قبل البعثة بشريعة آدم» وقيل بشريعة 
نوح» وقيل بشريعة إبراهيم؛ وقيل كان متعبدًا بشريعة موسىء وقيل بشريعة 
عيسىء وقيل كان على شرع من الشرائع. ولا يقال كان من أمة نبي ولا على 


)١(‏ إرشاد الفحول» ص؟؟5؟. 
)١(‏ الإحكام في أصول الأحكام, ابن حرّم؛ جف ص 111 
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شرعه. وقيل كان متعبدًا بشريعة كل من قبله من الأنبياء إلا ما نسخ منها 
واندرس. وقال بعضهم بل كان على شريعة العقل وقيل بالوقف)0". 

وليس يعنينا أن نعرض لاستدلالات هذه المذاهب ومناقضاتهاء فذلك ما 
لا طائل تحته. 


النبي يَيهٌ وشريعة العقل 

ولكن الذي يعنينا أن من علماء المسلمين من يرى أن النبي كان 
على شريعة العقل قبل أن يأتيه الوحيء ومنهم من يرى في الشرائع الماضية 
أصلاً من أصول التشريع الإسلامي» وذلك يبين وجه ما أشرنا إليه من كفاية 
التشريعات القليلة التى رويت عن عهد النبى لحاجات الأمة العربية في ذلك 
الحين. 

وعلى الذي أسلفتاه من قول بعض الأئمة: إن النبي الك كان متعبدًا 
قبل الوحي بشريعة العقل؛ فإن ذلك يقتضي أن يكون النبي ظل على هذه 
الشريعة بعد الوحى إلا ما غيره الشرع الجديد والعقل كان أصلاً من أصول 


تشريعه فيما لم ينزل به تنزيل . 


777 - إرشاد الفحول؛ الشوكانى:» ص؟؟7‎ )١( 


الرأي وأطواره 
ا وفرف 


وإذا كان شرع من قبلنا معتبرًا في التشريع الإسلامي حين لا يرد في 
الإسلام ما يبطله» فمعنى ذلك أن شرائع من قبلنا كانت أصلاً من أصول 
التشريع في صدر الإسلام. يثبت بها الحكم في ما لم يرد في الدين الجديد. 


وقد ذكر علماء الأصول الاستصحاب باعتباره أصلاً من أصول الفقه في 


بعض المذاهب. 


قال الشوكاني : «الاستصحاب أي استصحاب الحال لأمر وجودي أو 
عدمي عقلي أو شرعي. ومعناه أن ما ثبت في الزمن الماضي فالأصل بقاؤه 
في الزمن المستقبل» مأخوذ من المصاحبة وهو بقاء ذلك الأمر ما لم يوجد 
ما يغيره. فيقال الحكم الفلاني قد كان فيما مضىء وكل ما كان فيما مضى 
ولم يظن عدمه فهو مظنون البقاء .... العقل في الأحكام الشرعية كبراءة 
الذمة من التكليف حتى يدل دليل شرعي على تغيره؛ وكنفي صلاة سادسة. 
قال القاضي أبو الطيب: وهذا حجة بالإجماع من القائلين بأنه لا حكم قبل 
الشرع . قال : الثالثة: استصحاب الحكم العقلي عند المعتزلة؛ فإن عندهم أن 
العقل يحكم في بعض الأشياء إلى أن يرد الدليل السمعي. وهذا لا خلاف 
بين أهل السنة في أنه لا يجوز العمل به؛ لأنه لا حكم للعقل في الشرعيات. 
قال: الرابعة: استصحاب الدليل مع احتمال المعارضء إما تخصيصًا إن كان 
الدليل ظاهرًا. أو نسحا إن كان الدليل نضّاء فهذا أمر معمول به إجماعًاء وقد 
اختلف في تسمية هذا النوع بالاستصحاب. فأئبته جمهور الأصوليين؛ ومنعه 
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المحققون, منهم: إمام الحرمين في «البرهان»» والكيًا في «تعليقه» وابن السمعاني 
في «القواطع»؛ لأن ثبوت الحكم من ناحية اللفظ لا من ناحية الاستصحاب. 
قال: الخامسة: الحكم الثابت بالإجماع في محل النزاع وهو راجع إلى الحكم 
الشرعيء بأن يتفق على حكم في حالة ثم تتغير صفة المُجمع عليه فيختلفون 
فيه فيستدل من لم يغير الحكم باستصحاب الحال؛ مثاله إذا استدل من 
يقول : إن المتيمم إذا رأى الماء في أثناء صلاته لا تبطل صلاته؛ لأن الإجماع 
منعقد على صحتها قبل ذلك» فاستصحب إلى أن يدل دليل على أن رؤية الماء 
مبطلة وكقول الظاهرية: يجوز بيع أم الولد؛ لأن الإجماع انعقد على جواز بيع 
هذه الجارية قبل الاستيلاد؛ فنحن على ذلك الإجماع بعد الاستيلاد. وهذا 
النوع هو محل الخلاف كما قاله في «القواطع»؛ وهكذا فرض أئمتنا الأصوليون 
الخلاف فيها»!). 


وبذلك يتبين أن الاستصحاب في بعض صوره أصل من أصول التشريع. 
يزيد على الأصول التي ذكرناهاء ويؤيد اعتبار حكم العقل وشرع من قبلنا في 
تقرير الأحكام العملية في الإسلام. 


وبناء على ما ذكرنا تكون مصادر الحكم في عهد النبي غير ضيقة بما تستلزمه 
حاجات الجماعات ولا حاجات الأفراد. 


777-77١ كتاب وإرشاد الفحول إلى تحقيق الحق من علم الأصول»» للإمام محمد بن علي الشوكاني؛ ص‎ )١( 


الرأي وأطواره 


235 دارفا 


الرأي في عهد الخلفاء الراشدين 


مضى عهد النبي اكه وجاء بعده عهد الخلفاء الراشدين منذ سنة ١١.ه‏ 
(؟58م) إلى 4ه (550م). 


وقد اتفق الصحابة على استعمال القياس في الوقائع التى لا نص فيها 
من غير نكير من أحد منهم. وابن حزم نفسه مع إنكاره للرأي يقول: «قال 
أبو محمد: فقد ثبت أن الصحابة # لم يفتوا برأيهم على سبيل الإلزام ولا 
على أنه حق. ولكن على أنه ظن يستغفرون الله تعالى منه؛ أو على سبيل 
صلح بين الخصمين»7". ويقول أيضًا في الكتاب نفسه: «وأما القول بالرأي 
والاستحسان والاختيار فكثير منهم ود جدًا. ولكنه لا سبيل إلى أن يوجد 
لأحد منهم أنه جعل رأيه ديئًا أوجبه حكمّاء وإنما قالوا إخبارًا منهم بأن هذا 
ونحو هذا»!". 

ويكفينا من ابن حزم الظاهري أن يعترف بوقوع الرأي من الصحابة كثيراء 
وإن ذهب في تأويل وقوعه مذهبًا عجبًا. 


)0( الاحكام لي أصول الأحكام» أبن حرم» ج20 ص4 6. 
[فة المرجع السابق» جلا ص6١١‏ -114. 
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فمن ذلك رجوع الصحابة إلى اجتهاد أبي بكر نه في أخذ الزكاة من 
بني حنيفة وقتالهم على ذلك؛ وقياس خليفة رسول الله على الرسول في ذلك 
بوساطة أذ الزكاة للفقراء وأرباب المصارف . ومن ذلك قول أبي بكر لما سئل 
عن الكلالة: أقول في الكلالة برأبي: فإن يكن صوابًا فمن الله وإن يكن خطأ 
فمني ومن الشيطان: الكلالة ماعدا الوالد والولد. ومن ذلك أن أبا بكر ورّث أم 
الأم دون أم الأبء فقال له بعض الأنصار: لقد ورثت امرأة من ميت لو كانت 
هي الميتة لم يرثهاء وتركت امرأة لو كانت هي الميتة ورث جميع ما تركت. فرجع 
إلى التشريك بينهما في السدس. ومن ذلك حكم أبي بكر بالرأي في التسوية في 
العطاء؛ حتى قال له عمر: كيف تبعل من ترك دياره وأموالهء وهاجر إلى رسول 
الله كمن دخل في الإسلام كرمًا؟ فقال أبو بكر: إنما أسلموا لله وأجورهم على 
اللهء وإنها الدنيا بلاغ/'' وحيث انتهت النوبة إلى عمر فرق بينهم. ومن ذلك قياس 
أبي بكر تعيين الإمام بالعهد على تعيينه بعقد البيعة حتى إنه عهد إلى عمر 
بالخلافة؛ ووافقه على ذلك الصحابة»0". 


)1١(‏ «والبلغة»: ما يُتبلغْ به من العيش ولا يفضل. يُقال: تبلغ بى إذا اكتفى به وتجزأء و في هذا بلاغ . وبلغة وتبلغ: 
كفاية. «المصباح المنير». 
)١(‏ الإحكام للآمدي. 


م 0 5 خرف 


ومن ذلك أن الصحابة قدموا الصديق في الخلافة وقالوا: رضيه 
رسول الله و لدينناء أفلا نرضاه لدنيانا؟ فقاسوا الامامة الكبرى على إمامة 
الصلاة؛ وكذلك اتفاقهم على كتابة المصحف وجمع القرآن فيه؛ وكذلك 
اتفاقهم على جمع الناس على مصحف واحدء وترتيب واحد وحرف واحد(". 

ومن ذلك كما في الطرق الحكمية»'"': أن أبا بكر حرّق اللوطية وأذاقهم 
حر النار في الدنيا قبل الآخرة ..... فإن خالد بن الوليد دنه كتب إلى أبي بكر 
الصديق ذَلّن: أنه وجد في بعض نواحي العرب رجلا ينكح كما تنكح المرأق 
فاستشار الصديق أصحاب رسول الله يِه وفيهم علي بن أبي طالب ذه وكان 
أشدهم قولاًء فقال: إن هذا الذنب لم تعص به أمة من الأم إلا واحدة فصنع 
الله بهم ما قد علمتم» أرى أن يحرقوا بالنار. فكتب أبو بكر إلى خالد أن يحرقوا. 
فحرّقوهم. 


عهد عمر 


ومن ذلك ما رُوي عن عمرء أنه كتب إلى أبي موسى الأشعري: اعرف 
الأشباه والأمثال ثم قس الأمور برأيك...... وفي كتاب عمر بن الخطاب إلى 


شريح: إذا وجدت شيئًا في كتاب الله فاقض به ولا تلتفت إلى غيره» وإن أتاك 


(1) ابن قيم الجوزية؛ إعلام الموقعين» ج١ء‏ ص 7817 . 
(7) الطرق الحكمية: ابن قيم الجوزية؛ ص6١‏ 
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شيء ليس في كتاب الله فاقض بما سن رسول الله يد فإن أتاك ما ليس في 
كتاب الله ولم يسن رسول الله يِه فاقض با أجمع عليه الناس؛ وإن أتاك 
لبذ اكاك مرو ا ورد 1 زر كاي حاترن 
شكت أن تجتهد رأيك فتقدم, وإن شئت أن تتأخر فتأخر. وما أرى التأخر إلا 
خيرًا لك. ذكره سفيان الثوري عن الشيباني عن الشعبي عن شريح أن عمر 
كتب إليه»(". 


ومن ذلك أنه لما قيل لعمر أن سَّ سَمُرَة قد أخذ الخمر من تجار اليهود في 
العشورء وخللها وباعها فقال: قاتل الله سمرة! أما علم أن رسول الله كيه قال: 
لعن الله اليهود حُرمت عليهم الشحوم فجملوهاا"' وباعوها وأكلوا أثمانهاء قاس 
الخمر على الشحمء وأن تحريمها تحريم لثمنها. 

ومن ذلك أنه جلد أبا بكرة حيث لم يكمل نصاب الشهادة» بالقياس على 
القاذف. وإن كان شاهدًا لا قاذقًا. 


ومن ذلك أن عمر حَرّقَ حانوت خمّار بما فيه» وحرق قرية يباع فيها الخمر, 
وحرق قصر سعد بن أبي وقاص لما احتجب في قصره عن الرعية» ودعا محمد 
ابن مَسْلمة فقال: اذهب إلى سعد بالكوفة فحرّق عليه قصره. ولا تحدئن حدثًا 


3غ( ابن قيم الجوزية» إعلام الموقعين: : جاص قاض 
زقة جمل الشحم : أذابه جملاً من باب طلب. 


الرأي وأطواره 


239 خرف 


حتى تأتيني. فذهب محمد إلى الكوفة فاشترى من نبطي 7 حزمة من حطبء 
وشرط عليه حملها إلى قصر سعدء فلما وصل إليه ألقى الحزمة فيه؛ وأضرم فيها 
النار. فخرج سعد فقال: ما هذا؟ قال: عزمة أمير المؤمنين! فتركه حتى أحرق . ثم 
انصرف إلى المدينة. فعرض عليه سعد نفقة, فأبى أن يقبلها. فلما قدم على عمر 
قال: هلا قبلت نفقته؟ قال: إنك قلت لا تحدئن حدثًا حتى تأتيني. 


صبيغ بن عسيل التميمي على رأسه لما سأله عما لا يعنيه؛ وصادر عماله فأخذ 
شطر أموالهم لما اكتسبوها بجاه العمل واختلط ما يخصون به بذلك» فجعل 
أموالهم بينهم وبين المسلمين شطرين. 


وألزم الصحابة أن يُقَلُوا من الحديث عن رسول الله يلما اشتغلوا به عن 
القرآن سياسة”" منهء إلى غير ذلك من سياساته التى ساس بها الأمة طنه. 


)١(‏ النبط: جيل من الناس كانوا ينزلون سواد العراق ثم استعمل في أخلاط الناس وعوامهم. والجمع أنباط 
مثل سبب وأسباب, والواحد نباطي بزيادة ألفء والنون تضم وتفتح. قال الليث: ورجل نبطي؛ ومنعه 
ابن الأعرابي. «المصباح» . 

(؟) روى الداروردي عن محمد بن عمرو عن أبي سلمة عن أبي هريرة» وقلت له: أكنت تحدث في زمان عمر 
هكذا؟ فقال : لو كنت أحدث في زمان عمر مثل ما أحدثكم لضربني بمخففته ٠‏ روى عن معن بن عيسى» 
قال: : أنبأنا مالك عن عبد الله بن إدريس عن شعبة عن سعيد بن إبراهيم عن أبيه؛ أن عمر حبس ثلاثة» 
أبن مسعود وأيا الدرداء: وأا مسعود الأنصاري فقال: أكثر الحديث عن رسول الله و 
روي عن ابن عليّه عن رجاء بن أبي سلمة: قال: بلغني أن معاوية كان يقول: عليكم من الحديث بما كان 
في عهد عمرء فإنه كان قد أخاف الناس في الحديث عن رسول الله يع «تاريخ التشريع الإسلامي» لمحمد 
الخضري. ص48 - ٠١‏ 
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قال شيخ الإسلام ابن تيمية - رحمه الله - ومن ذلك إلزامه للمطلق 
ثلاثًا بكلمة واحدة بالطلاق وهو يعلم أنها واحدة» ولكن لم أكثر الناس منه رأى 
عقوبتهم بإلزامهم بهء ومن ذلك منعه بيع أمهات الأولاد, وإنما كان ريا منه رآه 
للأمة وإلا فقد بعن في حياة الرسول و ومدة خلافة الصديق, ولهذا عزم على 
ابن أبي طالب على بيعهن. وقال: إن عدم البيع كان رأيّا اتفق عليه هو وعمر» 
فقال قاضيه عبيدة السلماني: يا أمير المؤمنين رأيك ورأي عمر في الجماعة أحب 
إلينا من رأيك وحدك. فقال : اقضوا بما كنتم تقضونء فإني أكره الخلاف . فلو كان 
عنده نص من رسول الله يله بتحريم بيعهن لم يضف ذلك إلى رأيه ورأي عمرء 


ولم يفل إن رليك أن بك" . 


عهد عشمان 
ومن ذلك قول عثمان لعمر في واقعة: إن تنبع رأيك فرأيك أَسَدُ8"» وإن 
تتبع رأي من قبلك فَنِعُم ذلك الرأي. ولو كان فيه دليل قاطع على أحدهما لم 


وجمع عثمان الناس على حرف واحد من الأحرف السبعة التي أطلق 
لهم رسول الله و القراءة بهاء لا كان ذلك مصلحة؛ فلما خاف الصحابة # 


.18- ١6ص الطرق الحكمية:‎ )١( 
أسَدَ: أضْوّبٍ وأصَمٌ.‎ )0( 
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على الأمة أن يختلفوا في القرآن» ورأوا أن جمعهم على حرف واحد أسلم وأبعد 
عن وقوع الاختلاف فعلوا ذلك. ومنعوا الناس من القراءة بغيره". 


عهد علي 


ومن ذلك قول على #نه في حد شارب الخمر: إنه إذا شرب سكره وإذا 
سكر هَذِيّ» وإذا هذي افترى, فحدّوه حدّ” المفترين. قاس حد الشارب على 
القاذف. 

ومن ذلك أن عمر كان يشك في قَوّد القتيل الذي اشترك في قتله سبعة؛ 
فقال له علي: يا أمير المؤمنين» أرأيت لو أن نفرًا اشتركوا في سرقة أكنت تقطعهم؟ 
قال : نعم قالوا: كذلك . وهو قياس للقتل على السرقة. 


ومن ذلك تحريق علي 5ه الزنادقة الرافضة: وهو يعلم سنة رسول الله له 
في قتل الكافر. لكن لما رأى أمرًا عظيمًا جعل عقوبته من أعظم العقوبات؛ ليزجر 
الناس عن مثله. ولذلك قال: 


لما رأيتٌ الأمرّ أمرًا مُنْكَرَا أَججْتٌ ناري ودعوبٌ قتبرًا 


.15- ١8ص الطرق الحكيمةء‎ )١( 
(؟) الحد: الجزاء والعقاب.‎ 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
47 7 سس 2420 


0000 


ومن ذلك قول علي في المرأة التي أجهضت بفزعها بإرسال عمر إليها: أما 
لمأثم» فأرجو أن يكون منحطًا عنك. وأرى عليك الدية. فقال له: عزمت عليك 
ألا تبرح حتى تضربها على بني عديء يعني قومه. وألحقه عثمان وعبد الرحمن 
بن عوف بالمؤدبء وقالا: إنما أنت مؤدب ولا شيء عليك ..... وروى هذه الواقعة 
ابن عبد البر على الوجه الآتي: «وعن عمر في المرأة التى غاب عنها زوجهاء 
وبلغه أنه يُتَحَدّتُ عنهاء فبعث إليها يعظها ويذكرها ويوعدها إن عادت؛ فمخضت 
فولدت غلامًا فصوت ثم ماتء فشاور أصحابه في ذلكء فقالوا: والله ما نرى 
عليك شيئًا. وما أردت بهذا إلا الخير» وعلىَ حاضر. فقال: ما ترى يا أبا حسن؟ 
فقال: قد قال هؤلاء, فإن يك هذا جهد رأيهم فقد قضوا ما عليهم. وإن كانوا 
قاربوك فقد غشوك, أما الإثم فأرجو أن يضعه الله عنك بنيّتك وما يعلم منك» 
وأما الغلام فقد والله غرمت. فقال له: أنت والله صدقتني؛ أقسمت عليك لا 
تجلس حتى تقسمها على بني أبيك؛ يريد بقوله بني أبيك. أي بني عدي بن 
كعب رغْط "١‏ عمر 4 . 


.١9ص الطرق الحكمية.‎ )١( 
(؟) الرّغط: القوم والقبيلة.‎ 
.140/-1١45ص امختصر جامع بيان العلم»,‎ (0 
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«ومن ذلك اختلافهم في قول الرجل لزوجته: أنت علٌَ حرامء حتى قال 
أبو بكر وعمر: هو بمين» وقال علي وزيد: هو طلاق ثلاث؛ وقال ابن مسعود: هو 
طلقة واحدة وقال ابن عباس هوظهاء000, 


ظهور الخلاف بالرأي في الأحكام 


وفي هذا العصر ظهر الخلاف بالرأي في مسائل الأحكام. قال الشاطبى 
في كتاب «الاعتصام»: «ولقد كان اللي حريصًا على لْمََنا وهدايتنا حتى 
ثبت من حديث ابن عباس - رضي الله عنهما - أنه قال: هلا أحضر النبي يل 
قال - وني البيت رجال فيهم عمر بن الخطاب ظَيه - فقال: هلم أكتب لكم كتابًا 
لن تضلوا بعده. فقال عمر: إن النبى يله غلبه الوجع» وعند كم القرآن فحسبنا 
كتاب الله. واختلف أهل البيت واختصمواء فمنهم من يقول: قربوا يكتب لكم 
رسول الله ودْ كتابًا لن تضلوا بعده؛ ومنهم من يقول كما قال عمر. فلما كثر 
اللغط والاختلاف عند النبي كك قال: قوموا عني. فكان ابن عباس يقول: إن 
الرزيّة'"' كل الرزيّة ما حال بين رسول الله ينْدٌ وبين أن يكتب لهم ذلك الكتاب 
)١(‏ «الظهار: لغة مصدر ظاهر الرجلء أي قال لزوجته: «أنت علّيَ كظهر أمي. أي أنت علَيّ حرام كظهر أمي» 
فكنى عن البطن بالظهر الذي هو عمود البطن. والظهار هو طلاق في الجاهلية. أما في الشرع؛ فهو تشبيه 
مسلم عاقل بالغ زوجته أو جزءًا منها شائعًا كالثلث والربع أو ما يعبر به عن الكل بما لا يحل النظر إليه من 
المحرمة على التأبيد. ولو برضاع أو صهر. ثم حكم الظهار حرمة الوطء ودواعيه إلى وجوب كفارة». كشاف 
اصطلاحات الفنون. 


(١‏ «الإحكام»» ج 4» ص1ه -5ه. 
(*) الرزيّة: أصلها الرزيئة» وففت الهمزة» وهي المصيبة. 
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من اختلافهم ولغطهم. فكان - والله أعلم - وحيًّا أوحاه الله إليه» أنه كتب لهم 
ذلك الكتاب لم يضلوا بعده ألبتة؛ فتخرج الأمة من مقتضى قوله: نولا بَرَالُونَ 
ُختلفيت45 [هود/ 114] بدخولها تحت قوله: وق إِلَامن رّحِمَ ريّكَ 4[هود/ ]1١14‏ 
فأبى الله إلا ما سبق في علمه من اختلافهم كما اختلف غيرهم»!". 


وفي شرح السيد الشريف على «المواقف» قال الآمدي: «كان المسلمون 
عند وفاة النبى يظِةٌ على عقيدة واحدة وطريقة واحدة» إلا من كان يبطن النفاق 
ويظهر الوفاق . ثم نشأ الخلاف فيما بينهم أولاً في أمور اجتهادية لا توجب إِهِانًا ولا 
كفراء وكات غرضهم منها إقامة مراسم الدين» وإدامة مناهج الشرع القويم. وذلك 
كاختلافهم عند قول النبي في مرض موته: ائتوني بقرطاس أكتب لكم كتابًا 
لا تضلوا بعدي. حتى قال عمر: إن النبي قد غلبه الوجع. حسبنا كتاب الله 
وكاختلافهم بعد ذلك في التخلف عن جيش أسامة؛ فقال قوم بوجوب الاتباع 
انتظارًا لا يكون من رسول الله في مرضه. وكاختلافهم بعد ذلك في موته حتى 
قال عمر: من قال إن محمدًا قد مات علوته بسيفي. وما رُفعَ إلى السماء كما رُفع 
عيسى ابن مري . وقال أبوبكر: من كان يعبد محمدًا فإن محمدًا قد مات» ومن كان 


ىعرم سه 2 امل 6ك 


يعبد إله محمد فإنه حى لا يموتء وتلا قوله تعاى: 2 وَمَانحمَّدإٍلَا رسول قد خْلَتٌ 


.1 - ١7ص الاعتصام, الشاطبي, ج "ا‎ )١( 
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جك ممهير و 6 ع سام اله للا 


من قبل اسل هين مَاتَ أوَهْيِ لَانقَلئمُ عَكَ أَعَمَبَكُمَ ...4 [آل عمران/ ]١144‏ 
فرجع القوم إلى قوله؛ وقال عمر: كأني ما سمعت هذه الآية إلا الآن. وكاختلافهم 
بعد ذلك في موضع دفنه بمكة أو بالمدينة أو القدسء حتى سمعوا ما روي عنهء من 
أن الأنبياء يدفنون حيث يموتون. وكاختلافهم في الإمامة. وثبوت الارث عن النبي 
كما مرء وفي قتال مانعي الزكاة حتى قال عمر: «كيف نقاتلهم وقد قال الككلة: 
تمت أن أقافل الناس حتى يقولوا لا إله إلا الله فإذا قالوها عصموا مني دماءهم 
وأموالهم»؛ فقال له أبو بكر: أليس قد قال: «إلا بحقها»؛ ومن حقها إقامة الصلاة 
وإيتاء الزكاة؛ ولو منعوني عقالاً ما أدوه إلى النبي لقاتلتهم عليه. ثم اختلافهم 
بعد ذلك في تنصيص أبي بكر على عمر بالخلافة؛ ثم في أمر الشورى حتى استقر 
الأمر على عثمان. ثم اختلافهم في قتله وفي خلافة علي ومعاوية وما جرى في وقعة 
الجمل وصفين . ثم اختلافهم أيضًا في بعض الأحكام الفروعية كاختلافهم في الكلالة. 
وميراث الجد مع الإخوة» وعقل الأصابع. وديات الأسنان. وكان الخلاف يتدرج ويترقى 
شيئًا فشيعًا إلى آخر أيام الصحابة»(" . 

وقد عرض ابن حزم في كتاب «الإحكام» لقصة الصحيفة التي تعتبر أول 
خلاف قائم على الرأي ظهر في الإسلام فقال: «عن ابن عباس قال: لا اشتد 
برسول الله يلد وجعه؛ قال: ائتوني بكتاب أكتب لكم كتابًا لا تضلوا بعدي. 


فقال عمر: إن النبى ل غلبه الوجع» وعندنا كتاب الله حسبناء فاختلفوا وكثر 


6 المواقف» الآمدي, طبع إستنبول» ص9١‏ - 1ك 
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الرزيّة كل الرزيّة ما حال بين رسول الله وبين كتابه. 


وحدثنا عبد الله بن ربيع عن ابن عباس فذكر هذا الحديث وفيه: أن قومًا 
قالوا عن النبي يل في ذلك اليوم ما شأنه هَجَر؟ قال أبو محمد: هذه زلة العالم 
التى حذر منها الناس قديّاء وقد كان في سابق علم الله تعالى أن يكون بيننا 
الاختلاف. وتضل طائفة وتهتدي بهدى الله أخرى؛ فلذلك نطق عمر ومن وافقه 
بما نطقوا به ما كان سببًا إلى حرمان الخير بالكتاب الذي لو كتبه لم يضل بعده. 
ولم يزل أمر هذا الحديث مهمًا لنا وشجى في نفوسنا وغّصَّة تألم لهاء وكنا على 
يقين من أن الله تعالمى لا يدع الكتاب الذي أراد نبيه يله أن يكتبه فلن يضل 
بعده دون بيان ليحيا من حيي عن بينة إلى أن مَنَّ الله تعالى بأن أُوْجّدناهء فانجلت 
الكؤيق والله الحيوة. وهوها خدهاء عد الله ين يرسق عن عامط قالقا: 
قال ي رسول الله وَل في مرضه: ادع لي أبا بكر وأخاك حتى أكتب كتاباء فإني 
أخاف أن يتمنى مُتَمَنّ ويقول قائل أنا أولىء ويأبى الله والنبيون إلا أبا بكر. قال 
أبو محمد: هكذا في كتاب عن عبد الله بن يوسف؛ وي أم أخرى: ويأبى الله 
والمؤمنون. وهكذا حدثناه عبد الله بن ربيع عن عائشة عن النبي يه وفيه أن ذلك 
كان في اليوم الذي بدئ فيه الكتيل: بوجعه الذي مات فيه. قال أبو محمد: فعلمنا 
أن الكتاب المراد يوم الخميس قبل موته يدْ بأربعة أيام كما روينا عن ابن عباس 
يوم قال عمر ما ذكرناء إنما كان في معنى الكتاب الذي أراد اللا أن يكتبه في أول 


الرأي وأطواره 


247 خف 


مرضه قبل يوم الخميس المذكور بسبع ليال؛ لأنه الكل ابتدأ وجعه يوم الخميس 
في بيت ميمونة أم المؤمنين, وأراد الكتاب الذي قال فيه عمر ما قال يوم الخميس 
بعد أن اشتد به المرض . ومات اكت يوم الاثنين» وكانت مدة علته يه اثنى عشر 
يومًا فصح أن ذلك الكتاب كان في استخلاف أبي بكر, لئلا يقع ضلال في الأمة 
بعده اطة 0 , 


أسباب الاختّلاف 


ويشير ابن حزم إلى أسباب الاختلاف الحادث في هذه القصة وفي نحوها 


ما وقع في عهد الصحابة بقوله: 


«وقد تجد الرجل يحفظ الحديث ولا يحضره ذكره حتى يفتي بخلافه؛ وقد 
يعرض هذا في آي القرآن. وقد أمرعمر على المنبر بألا يزاد في مهور النساء على عدد 
ذكره. فذكرته امرأة بقول الله تعالى: ِاوَءَاتَْكْمِحْدَسْهُنَ َِنَظارًا #[ النساء / 86 
فترك قوله وقال: كل واحد أفقه منك يا عمر! وقال: امرأة أصابت وأمير المؤمنين 
أخطأ. 


0 


وأمر برجم امرأة ولدت لستة أشهرء فذكره عليّ بقول الله تعالى : 98 وحمله 
وَفْصدْلُه تَلَعُونَ سَهَرَا # [الأحقاف / 6 مع قوله تعالى: هو وَالْوَلدتٌ رضِعْنَ 
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وْلَدَهْنَّ حون كَامِلينِ # [ البقرة/ 787] فرجع عن الأمر برجمها. وهم أن يسطو 
بعيينة بن حصنء إذ قال له: يا عمر ما تعطينا الجزلء ولا تحكم فينا بالعدل. 
فذكره الحر بن قيس بن حصن بن حذيفة يقول الله تعالى: 9# وَأعْرض عَن 
هيت 6[ الأعراف / ١149‏ ] وقال له: يا أمير المؤمنين هذ امن الجاهلين ؛ فأمسك 
عمر. وقال يوم مات رسول الله يةّ: والله مامات رسول الله يدولا يموت حتى يكون 
آخرنا - أو كلامًا هذ | معناه - حتى قرئت عليه : 38 إِتََسَيثوَإِنم مسن #4[ الزمر / ]*١‏ 
فسقط السيف من يده. وخر إلى الأرض وقال: «كأني والله لم أكن قرأتها قط. 
فإذا أمكن هذا في القرآن فهو في الحديث أمكن. وقد ينساه ألبتة» وقد لا ينساه 
بل يذكره ولكن يتأول فيه تأويلاً فيظن فيه خصوضًا أو نسحا أو معنى ما»'"ا 
وبقوله أيضًا: والله العظيم» قسمًا براه ما اختلف اثنان قط فصاعدًا في شيء من 
الدين إلا في منصوص بيّن في القرآن والسنة» فَمنْ قائل: ليس عليه العمل» 
ومن قائل: هذا تُلْقَى بخلاف ظاهره؛ ومن قائل: هذا خصوص. ومن قائل: هذا 
منسوخ» ومن قائل: هذا تأويل ...... فعلى هذاء وعلى النسيان للنصء كان 
اختلاف من اختلف في خلافة أبي بكر" . 


وابن حزم يريد بذلك أن يفر من جعل الاختلاف بين الصحابة كان بسبب 
الرأي؛ ولا شك أن ما ذكره من أسباب الاختلاف صحيح, ولكن الركون إلى 
الرأي هو سبب الاختلاف حتى في هذا الذي يورده. وقد صرح الشاطبي في كتاب 


)1غ( اللإحكام. ابن حزمء جلاء ص 118 . 
(1) المرجع السابق» جلاص115 - 17197 . 
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«الاعتصام»'" بأن الله تعالى حكم بحكمته أن تكون فروع هذه الملة قابلة للأنظار 
ومجالاً للظنون» وأن مجال الاجتهاد ومجالات الظنون لا تتفق عادة. وإنا نقطع بأن 
الخلاف في مسائل الاجتهاد واقع من حصل له محض الرحمة وهم الصحابة ومن 
اتبعهم بإحسان ذ: وأنهم فتحوا للناس باب الاجتهاد وجواز الاختلاف فيه. 


تفاوت الخلاف فى عهود الخلفاء الراشدين 


ولم يكن وقوع الاختلاف مطردًا على سواء في عهود الخلفاء الراشدين. 


ويقول ابن قيم الجوزية في كتاب «إعلام الموقعين»: «وأما الصديق فصان 
الله خلافته عن الاختلاف المستقر في واحد من أحكام الدين. وأما خلافة عمر 
فتنازع الصحابة تنازعًا يسيرًا في قليل من المسائل جدًا. وأقر بعضهم بعضًا على 
اجتهاده من غير ذم ولا طعن. وترجع قلة الاختلاف في عهد عمر إلى حزمه!"ا 


وحريته» وحسن سياسته. واعتماده على الشورى»7 . 


)0( الاعتصام؛ الشاطبيء ج ؟. ص 8» للدلال 

(1) وفي مختصر جامع بيان العلم: «عن عمر أنه لقي رجلاً فقال: ما صنعت؟ فقال قضى علي وزيدٌ بكذا: 
فقال: لو كنت أنا لقضيت بكذاء قال: فما يمنعك والأمر إليك؛ قال: لو كنت أردك إلى كتاب الله أو سنة 
رسول الله يةٌ لفعلت؛ ولكني أردك إلى رأي والرأي مشتركء فلم ينقض ما قال عل وزيد, وهذا كثير لا 
يحصى»: ص 1718 . 
وقال عمر: دلا تخختلقوا فإنكم إن اختلفتم كان من بعدكم أشد اختلاقاء ونا سمع ابن مسعود وأبي بن كعب 
يختلفان في صلاة الرجل في الثوب الواحد أو الثوبين» صعد المنبر وقال: رجلان من أصحاب رسول الله كَل 
اختلفاء فعن أي فتياكم يصدر المسلمون؟ لا أسمع اثنين يختلفان بعد مقامي هذا إلا فعلت وصنعت». 
الإحكام ج 4؛ ص١٠ .1١-‏ 

(؟) المصدر السابق» ج1١‏ ص168. 
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فلما كانت خلافة عثمان اختلفوا في مسائل يسيرة صحب الاختلاف فيها 
بعض الكلام واللوم. كما لام على عثمان في أمر المتعة'') وغيرها. ولامه عمار 


ابن ياسر وعائشة في بعض مسائل قسمة الأموال والولايات. 


فلما أفضت الخلافة إلى علىٌ - كرم الله وجهه - صار الاختلاف 
بالسيفء وقال الدَّهْلَوي في هذا المعنى : «وأكابر هذا الوجه «يريد الفتوى» 
عمرء وعلىّء وابن مسعود, وابن عباس #د. لكن كان من سيرة عمر ذه 
أنه كان يشاور الصحابة ويناظرهم حتى تنكشف الغمة ويأتيه اللج. فصار 
غالب قضاياه وفتاواه متبعة في مشارق الأرض ومغاربها؛ وهو قول إبراهيم 


«يريد النّحَعي»: لما مات عمر ذه ذهب تسعة أعشار العلم؛ وقول ابن 


(1) في كشاف اصطلاحات الفنون: «نكاح المتعة عندهم أن يقول الرجل لامرأة متعيني بكذا دراهم مدة عشرة 
أيام أو أيامًا أوبلا ذكر المدة: وهذ! قد كان مباحًا مرتين أيام خيبر: وأيام فتح مكة» ثم صارت منسوخة بإجماع 
الصحابة وسنده حديث علي َه وني كتاب نيل الأوطار: «والإفراد هو الإحلال بالحج وحده؛ والاعتمار بعد 
الفراغ من أعمال الحج لمن شاء ولا خلاف في جوازه. والقران هو الإعلال بالحج والعمرة معّاء وهو أيضا متفق 
على جوازه؛ أو الإهلال بالعمرة ثم يدخل عليها الحج أو عكسه. وهذا مختلف فيه. والتمتع هو الاعتمار في 
أشهر الحج ثم التحلل من تلك العمرة» والإهلال بالحج في تلك السنة ويطلق التمتع في عرف السلف على 
القران. قال ابن عبد البر: ومن التمتع أيضًا القران» ومن التمتع أيضًا فسخ احج إلى العمرة». وحكى النووي 
في شرح مسلم الإجماع على جواز الأنواع الثلاثة وتأول ما ورد من النهي عن التمتع من بعض الصحابة» 
ج4ءص150. 
وفي منتقى الأخبار: «ولأحمد ومسلم: نزلت آية المتعة في كتاب الله تعالى يعني متعة الحج» وأمرنا بها 
رسول الله د ثم لم تنزل آية تنسخ آية متعة الحج ولم ينه عنها حتى مات. وعن عبد الله بن شقيق أن عليًا 
كان يأمر بالمتعة وعثمان ينهر عنهاء فقال عثمات: كلمة؛ فقال عليّ: لقد علمت أنا تمتعنا مع رسول اذ علد 
فقال عثمان: أجل ولكنا كنا خائفين. رواه أحمد ومسلم». ج4: ص 150 


الرا أي و أطوا أره 
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مسعود #ه: كان عمر إذا سلك طريقًا وجدناه سهلاً وكان علىٌ #5 لا 
يشاور غالبًا. وكان أغلب قضاياه بالكوفة» لم يحملها عنه إلا ناس. وكان 
ابن مسعود # بالكوفة» فلم يحمل عنه غالبًا إلا أهل تلك الناحية. وكان 
ابن عباس - رضى الله عنهما - اجتهد بعد عصر الأولين فناقضهم في كثير 
من الأحكامء واتبعه في ذلك أصحابه من أهل مكة: ولم يأحذ با تفرد به 
جمهور أهل الإسلام. وأما غير هؤلاء الأربعة فكانوا يراوون دلالة - يريد 
الاستنباط - ولكن ما كانوا يميزون الركن والشرط من الآداب والسنن» ولم 
يكن لهم قول عند تعارض الأخبار وتقابل الدلائل إلا قليلً كابن عمرء 
وعائشة:» وزيد بن ثابت »7 . 


أصول الأحكام الشرعية في هذا العهد 
وفي هذا العهد صارت أصول الأحكام الشرعية أربعة: الكتاب؛ والسنة'") 
والرأي أو القياس» والإجماعء أي ما عليه جماعة المسلمين من التحليل والتحريم . 


(1) حجة الله البالغة» ج1» ص6 .١١‏ 

(؟) على أن رواية السئن في هذا الدور كانت قليلة؛ لا كان يراعيه الخلفاء من التشدد والتثبت. قال الشيخ 
الخضري: «فهذه الأحاديث تدل على أن أثمة المسلمين وقادتهم في ذلك الدور إغا كانوا يشيرون بتقليل 
الرواية خشية أن ينتشر الكذب والخطأ على رسول الله ود ولذلك كانوا يتثيتون فيما يروى لهم؛ فلم يكن 
أبو بكر ولا عمر يقبلان من الأحاديث إلا ما شهد اثنان سمعاه من رسول الله حتى طلب أبو بكر - 


تمهيد لتارد يخ ال خ الفلسفة الإسلامية 
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الإجماع 


قال الشافعي: «ومن قال بما تقول به جماعة المسلمين فقد لزم جماعتهم؛ 
ومن خالف ما تقوله جماعة المسلمين فقد خالف جباعتهم التق ام ارو ها وما 
تكون الغفلة في الفرقة, فأما الجماعة فلا يكون فيها كافة غفلة عن معنى كتاب الله 
تعالى» ولا سنة» ولا قياسء إن شاء الله تعالى»(". 


وليس يخلو من غموض هذا المعنى الذي اتفق ق المختلفون عليه في بيان 
معنى الإجماعء ثم اختلفوا في توضيحه. 


قال ابن حزم: «ثم اتفقنا نحن وأكثر المخالفين لنا على أن الإجماع 
من علماء أهل الإسلام حجة وحق مقطوع به في دين الله كك ثم اختلفنا: 
فقالت طائفة: هو شيء غير القرآن وغير ما جاء عن النبي كه لكنه أن يجتمع 
علماء المسلمين على حكم لا نص فيه لكن برأي منهم أو بقياس منهم على 
منصوص . وقلنا نحن: هذا باطل ولا يمكن ألبتة أن يكون إجماع من علماء 


- من يقوي المغيرة بن شعبة في روايتهه وطلب عمر من يقوي المغيرة وأبا موسى وأبيًا وهم ما هم في الثقة بهم 
لعلو مقامهم وعلو كعبهم. وكان علي يستحلف الراوي, وإذا تثبتوا واطمأنوا عملوا بمقتضى ما يروى لهم عن 
رمول الله و ولم يخالفوه وكان عملهم هذا داعيًا إلى التقليل من رواية السنة في هذا الدور والاقتصار 
منها على ما ثبت روايته بشاهدين عند وجود الحادثة الداعية إلى ذكر الحديث». «تاريخ التشريع الإسلامي»؛ 
ص”١1.‏ 

.56 رسالة الشافعي في أصول الفقه؛ طبع الحسيني؛ ص‎ )١( 
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233 3 1 اوندكن 


الأمة على غير نص من قرآن أو سنة عن رسول الله يْهٌ يبين في أن قول 
المختلفين هو الحق»7". 

وقال ابن حزم: «قال أبو محمد: فقالت طائفة: الإجماع إجماع 
الصحابة 2 فقطء وأما إجماع من بعدهم فليس إجماعًا؛ وقالت طائفة: إجماع 
أهل كل عصر إجماع صحيح. ثم اختلف هؤلاء؛ فقالت طائفة منهم: إذا صح 
إجماع كل عصر فهو إجماع صحيح. وليس لهم ولا لأحد من بعدهم أن يقول 
بخلافه؛ وقالت طائفة منهم أخرى: بل يجب مراعاة ذلك العصر: فإن انقرضوا 
كلهم ولم يحدثوا ولا أحد منهم خلاقًا لما أجمعوا عليه فهو إجماع قد انعقد 
لا يجوز لأحد خلافه. وإن رجع أحد منهم عما أجمع عليه مع الصحابة فله 
ذلكء ولا يكون ذلك إجمائًاء وقالت طائفة: إذا اختلف أهل عصر في مسألة 
ماء فقد ثبت الاختلافء ولا ينعقد في تلك المسألة إجماع أبدًا؛ وقالت طائفة: 
إذا اختلف أهل عصر ما في مسألة ماء ثم أجمع أهل العصر الذي بعدهم على 
بعض قول بعض أهل العصر الماضي فهو إجماع صحيح لا يسع أحدًا خلافه 
أبرًا: وقالت طائفة: إذا اختلف أهل العصر على عشرة أقوال مثلاً أو أقل أو 
أكثرء فهو اختلاف فيما اختلفوا فيهء وهو إجماع صحيح على ترك ما لم يقولوا 
به من الأقوال» فلا يسع أحدًا الخروج على تلك الأقوال كلهاء وله أن يتخير 
منها ما أداه إليه اجتهاده, وقالت طائفة: ما لا يعرف فيه خلاف فهو إجماع 


. 156 - «الإحكام في أصول الأحكام» ابن حزم؛ جل ص178‎ )١( 
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صحيح لا يجوز خلافه لأحد؛ وقالت طائفة: ليس هو إجماعًا؛ وقالت طائفة: 
إذا اتفق الجمهور على قول. وخالفهم واحد من العلماء» فلا يُلتفت إلى ذلك 
الواحد: وقول الجمهور هو إجماع صحيح؛ وهذا قول محمد بن جرير الطبري؛ 
وقالت طائفة: ليس هذا إجماعًا؛ وقالت طائفة: قول الجمهور والأكثر إجماع 
وإن خالفهم مَنْ هو أقل منهم عددًا؛ وقالت طائفة: ليس هذا إجماعًا؛ وقالت 
طائفة: إجماع أهل المدينة هو الإجماعء وهذا قول المالكيين؛ ثم اخختلفواء فقال 
ابن بكير منهم وطائفة معه: سواء كان عن رأي أو قياسء أو نقلا؛ وقال محمد 
ابن صالح الْأَبْوُي منهم وطائفة معه: إنما ذلك فيما كان نقلاً فقط؛ وقالت طائفة: 
إجماع أهل الكوفة. وهذا قول بعض الحنفيين» وقالت طائفة: إذا جاء القول عن 
الصاحب الواحد أو أكثر من واحد من الصحابة ولم يعرف له مخالف منهم فهو 
إجماعء وإن خالفه من بعد الصحابة #ن وهو قول بعض الشافعيين وجمهور 
الحنفيين والمالكيين» وقال بعض الشافعيين: إنما يكون إجماعًا إذا اشتهر ذلك 
القول فيهم ولم يعرف له منهم مخالف؛ وأما إذا لم يشتهر ولا انتشرء فليس 
إجماعًاء بل خلافه جائز»(". 


)0( السابق» ج 4» ص ١44‏ -146. 


الرأي وأطواره 


الإجماع طور من أطوار الرأثي 


كل هذه المعاني المختلفة للإجماع لم تفصل هذا التفصيل إلا حينما 
دونت العلوم ونُظمت قواعدهاء لكنها تدل على أن الإجماع في نشأته كان معنى 
مبهمًا صاخًا لأن يُحُمل على كل هذه المعاني» كما كان الرأي نفسه مبهمًا غير 
مقسم ولا معين. وما الإجماع في بدء أمره إلا طور من أطوار الرأي ومظهر من 
مظاهر تنظيمه؛ وتنظيم التشريع والديمقراطية به» في دولة أخذت تخرج من دور 
البداوة إلى صورة من صور الحكم الديمقراطي المنظم. 


شأن عمر في هذا الباب 


ومن الطبيعي أن يكون شأن عمر بن الخطاب في هذا الباب شأنًا كبيراء فإنه 
أول من وضع الأسس الأولى لتنظيم العمل الحكومي في الدولة الإسلامية. فإن 
أبا بكر إنما استطاع في مدة حكمه اليسيرة أن يقمع الفتن ويفتح اليمامة وبعض 
أطراف العراق والشام؛ والذي عرف عنه من شؤون التنظيم الحكومي هو أنه أول 
من اتخذ الحاجب وصاحب الشرطة في الإسلام. أما عمر فقد فتح الفتوحات 
وكثر المال في دولته إلى الغاية حتى عمل بيت المال» ووضع الديوان» ورتب لرعيته 
ما يكفيهم» وفرض للأجناد كما في «تاريخ الخميس!". 


)١(‏ تاريخ الخميسء ج”ء ص 27110 تأليف الشيخ حسين بن محمد بن الحسن الديار بكري. 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
00 سس م 65 215 


وجاء أيضًا في الكتاب نفسه: «وأول من وضع التاريخ بعام الهجرة وضعه 
في السنة السابعة عشرة؛ وهو أول من جمع الناس على إمام في قيام رمضانء 
وأول من أخر المَقَام عن موضعه وكان ملصقًا بالبيت؛ وقيل بل أول من أخره 
رسول الله و وأول من حمل الدرة لتأديب الناس وتعزيرهم؛ وفتح الفتوح ووضع 
الخراج؛ ومصر الأمصارء واستقضى القضاة ودون الديوان وفرض العطية)7". 


وجاء في كتاب: «الإدارة الإسلامية في عر العرب»: للأستاذ محمد 
كرد علي بك المطبوع سنة 14754م: «وما تعلقت به همة عمر إحداث أوضاع 
جديدة اقتضتها حالة التوسع في الفتوح. فهو أول من حمل الدرة. وهو أول من 
دون الدواوين على مثال دواوين الفرس والروم؛ دونها له عَقيل بن أبي طالبء 
ومَخْرّمة بن نوفلء وجُبَيْر بن مُطعمء وكانوا من نبهاء قريش لهم علم بالأنساب 
وأيام الناس. والديوان: الدفتر أو مجتمع الصحف. والكتاب يكتب فيه أهل 
الجيش وأهل العطية. وعرفوا الديوان بأنه موضع لحفظ ما تعلق بحقوق السلطنة 
من الأعمال والأموال ومن يقوم بها من الجيوش والعمال. وأطلق بعد حين 
على جميع سجلات الحكومة؛ وعلى المكان الذي يجلس فيه القائمون على هذه 
السجلات والأضابير والطوامير. وثبت أنه كان له سجن وأنه سجن الخطيئة على 
الهجو؛ وسجن صبيعًا على سؤاله عن «الذاريات» و«المرسلات» و«النازعات» 
وشبّههنء وضربه مرة بعد مرة ونفاه إلى العراق . وكتب ألا يجالسه أحدء فلو كانوا 


.55 ١ص المصدر السابق. ج؟.‎ )١( 


الر أي وأطواره 
آءآ77#أا م ل 1/7 3777 


مائة تفرقوا عنه» حتى كتب إليه عامله أن حسنت توبته فأمره عمر فخلى بينه وبين 
الناس. وكانت أعمال عمر جدًا كلها. لا يجوز لأحد أن يجلس في المسجد في غير 
أوقات الصلاة؛ وبنى في المسجد رحبة تسمى البطيحا. قال: من كان يريد أن 
يلفظ أو ينشد شعرًا أو يرتفع صوته فليخرج إلى الرحبة. وما كان المسجد في أيامه 
لغير الصلاة والقضاء. وكان الخلفاء يجلسون في المسجد لقضاء الخصومات؛ ولما 
كثرت الفتوحات وأسلمت الأعاجم وأهل البوادي وكثر الولدان أمر عمر يبناء 
بيوت المكاتب» ونصب الرجال لتعليم الصبيان وتأديبهم. 


وضع عمر أول ديوان في الإسلام للخراج والأموال بدمشق والبصرة 
والكوفة على النحو الذي كان عليه قبل ؛ وقيل إن أول ديوان وضع في الإسلام 
هو ديوان الاإنشاء» ودواوين الشام تكتب بالرومية» ودواوين العراق بالفارسية» 
ودواوين مصر بالقبطية» يتولاها النصارى والمجوس دون المسلمين. والسبب في 
تدوين الدواوين أن عامل عمر على البحرين أتاه يومًا بخمسمائة ألف درهمء 
فاستعظمها وجعل عليها حراسًا في المسجد. فأشار عليه بعض من عرفوا فارس 
والشام أن يدون الدواوين؛ يكتبون فيها الأسماء وما لواحد واحد. وجعل 
الأرزاق مشاهرة؛ وجعل عمر تابوثًا - أي صندوقًا - الجمع صكوكه ومعاهداته؛ 
وجند الأجاد- أ آلف الفالن 21 فَضَدن فلسطين اجنداء وادؤوزة جتداء 
والموصل وقِنْسَرين جندًا. وأصبح كل جند في الشام والعراق يتألف من مقاتلة 


)١(‏ ألّف الفيالق: جمّع كتائب الجيش. 
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المسلمين؛ يقبضون أعطياتهم من البلد الذي نزلوه. فأصبحت الجندية خاصة 
بفئة المسلمين. ويسير الناس بقضهم وقضيضهم إلى الزحف عند الحاجة حتى 
النساء والأولاد. وما كان الجند يجعلون كلهم في المسالح» بل يترك بعضهم في 
البلاد يكونون على استعداد للوثبة عند أول إشارة. والغالب أنه كان يترك فضل 
في بيوت الأموال خارج الحجاز ليستخدم في طارئ إذا طرأ. وما كانت الصوافي 
تحمل كلها إلى الحجاز بل يدخر بعضها في بيوت الأموال في الشام والعراق 
ومصر؛ وجزء عظيم من دخل الدولة يصرف في الوجوه التي أشرنا إليها. 


وعمر هو أول من لَقّبِ بأمير المؤمنين. وأول من استقضى القضاة. وأول 
من أحدث التاريخ. الهجري فأرخ سنة ستة عشر لهجرة رسول الله من مكة إلى 
المدينة. فكان أول من أرخ الكتب وختم على الطين. قال اليعقوبي: وأمر زيد بن 
ثابت أن يكتب الناس على منازلهم . وأمره أن يكتب لهم صكاكًا من قراطيسه؛ ثم 
يختم أسفلها. فكان أول من صك وختم أسفل الصكاك. وغير أسماء المسلمين 
بأسماء الأنبياء. وكان أول من مصّر الأمصار: مصّر المصرين البصرة والكوفة. 
وكان إذا جاءته الأقضية المعضلة قال لعبد الله بن العباس: إنها قد طرأت علينا 
أقضية وعُضّل فأنت لها ولأمثالهاء ثم أخذ بقوله؛ وما كان يدعو لذلك أحدًا 
سواه. وكان في المسائل العامة يسأل الناس في المسجد عن آرائهم ثم يعرض رأيه 
ورأيهم على مجلس شوراه وهم من كبار الصحابة؛ فما استقر عليه رأيهم أمضاهء 
فكانت أعماله ثمرة ناضجة من الآراء الصائبة» ولذلك ندرت هفواته في الإدارة 


الرأي وأطواره 
9 مس ل 64 


بالقياس إلى غيره؛ لأنه يتروى ويعمل بآراء أهل الرأي. ولما أرسل عبد الله بن 
مسجوه إلى العراق وزيرًا ومعلمًا - عمار بن ياسر الذي ولاه الإمارة كتب إلى 
أهل العراق: «وقد جعلت على بيت مالكم عبد الله بن مسعود؛ وآثرتكم به على 
نفسي». وقد يبعث إلى بعض الأقطار عاملاً على الصلاة والحرب ويسميه أميراء 
وعاملاً على القضاء وبيت المال ويسميه معلمًا ووزيرّاء كما فعل في العراق؛ أو 
يجمع للعامل بين الصلاة والخراج كعامل مصر. وتقسيم العمالات في الشام 
يختلف عن اليمن» وعامل البحرين لا يكون كعامل اليمامة. وقد يبعث أناسًا 
لمساحة الأرض وأناسًا لتقدير الخراج» وآخرين لإحصاء الناس؛ وقال لعاملين 
له توليا مساحة العراق ووضع الخراج على سوادها: أخاف أن تكونا حملتما 
الأرض ما لا تطيقه؛ لئن سلمني الله لأدعن أرامل العراق لا يحتجن إلى رجل 
بعدي أبدًا. وقال: اللهم إني أشهدك على أمراء الأمصارء فإني إنما بعثتهم ليعلموا 
الناس دينهم وسنة نبيهمء ويعدلوا عليهم ويقسموا قيأّهم بينهم» ويرفعوأ إل ما 
أشكل عليهم من أمورهم. وكان يرزق العامل بحسب حاجته وبلده»!". 


ويفسر ظهور الإجماع في هذا العصر, أن الأئمة بعد النبي كيك كانوا 
يستشيرون في الأحكام . 


49 - 44 الإدارة الإسلامية في عر العرب؛ محمد كرد على» ص‎ )١( 


قال الشاطبي في «الاعتصام»: «وكانت الأئمة بعد النبى يل يستشيرون 
الأمناء من أهل العلم في الأمور المباحة ليأخذوا بأسهلهاء فإذا وقع في الكتاب 
والسنة لم يتعدوه إلى غير اقتداء بالنبي علد 5 وكان القراء أصحاب مشورة 
عمر» كهولاً كانوا أو شباناء وكان وقَامًا عند كتاب اه 


وفي كتاب «مختصر جامع بيان العلم وفضله)»: «وعن يوسف بن يعقوب 
ابن الماجشون قال: قال لنا ابن شهاب ونحن نسأله: لا تحقروا أنفسكم لحداثة 
أسنانكم: فإن عمر بن الخطاب كان إذا نزل به الأمر المعضل دعا الفتيان 
فاستشارهم يبتغيى حدة عقولهم»'". 
الكتاب ولا في السنة سمي صوافي الأمراء فيرفع إليهم؛ فججمع له أهل العلم؛ فما 
اجتمع عليه رأيهم فهو الحق)!". 

وكان أبو بكر وعمر إذا لم يكن لهما علم في المسألة يسألان الناس. 

وفي كتاب «إعلام الموقعين»: «... عن ميمون بن مهران قال: كان أبو بكر 
الصديق إذا ورد عليه حكم نظر في كتاب الله تعالى» فإن وجد فيه ما يقضى به 
قضى به وإن لم يجد في كتاب الله نظر في سنة رسول الله و فإن وجد ما يقضي 
)1( الاعتصام: الشاطبيء ج؟. ص/الا؟ -37/8. 


0( مختصر جامع بيان العلم وفضله. ابن عبد البرء ص17. 
زفقة نفس المصدرء ص .15١‏ 


الر أي 3 أطو ار ل 
1 سم 2 مض 


به قضى بهء فإن أعياه ذلك سأل الناس: هل علمتم أن رسول الله يلع قضى فيه 
بقضاء؟ فربما قام إليه القوم فيقولون قضى فيه بكذا وكذا. وإن لم يجد سنة سنها 
النبي ولد جمع رؤساء الناس فاستشارهمء فإذا اجتمع رأيهم على شيء قضى 
به. وكان عمر يفعل ذلك. فإذا أعياه أن يجد ذلك في الكتاب والسنة سأل: هل 
كان أبو بكر قضى فيه قضاء؟ فإن كان لأبي بكر قضاء قضى به؛ وإلا جمع علماء 
الناس واستشارهم؛ فإذا اجتمع رأيهم على شيء قضى به»!". 


وفي الكتاب نفسه: «عن عبد الله بن مسعود قال: من عرض له منكم 
قضاء فليقض با في كتاب الله» فإن لم يكن في كتاب الله؛ فليقض بما قضى فيه 
نبيه ول؛ فإن جاء أمر ليس في كتاب الله ولم يقض فيه نبيه ل فليقض بما قضى 
به الصالحون؛ فإن جاء أمر ليس في كتاب الله ولم يقض به نبيه ولم يقض به 
الصالحون فليجتهد رأيه؛ فإن لم يحسن فليقم ولا يستحي»!". 

قال الأستاذ أحمد أمين بك في كتاب «فجر الإسلام»: «وقد وجدت نزعة 
من العصر الأول لتنظيم هذا الرأي من طريق الاستشارة» فقد أخرج البغوي عن 
ميمون بن مهران قال : كان أبو بكر إذا ورد عليه خصوم نظر في كتاب الله فإن وجد 
فيه ما يقضي بينهم قضى به وإن لم يكن في الكتاب وعَلمَ من رسول الله عله في 
ذلك الأمر سنة قضى بهاء فإن أعياه خرج فسأل المسلمين وقال: أنا في كذا وكذاء 


.ال١‎ - 1/١ إعلام الموقعين عن رب العالمينء ابن القيم» ج١1. ص‎ )١( 
(؟) المصدر السابق» ص؟لا.‎ 
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فهل علمتم أن رسول الله يه قضى في ذلك بقضاء؟ فربما اجتمع عليه النفر كلهم 
يذكر فيه عن رسول الله قضاءء فإن أعياه أن يجد فيه سنة عن رسول الله يِه 
جمع رؤوس الناس وخيارهم فاستشارهمء فإن أجمع رأيهم على شيء قضى 
به. وكان عمر #2 يفعل ذلك. فإن أعياه أن يجد في القرآن والسنة نظر هل كان 
فيه لأبي بكر قضاءء فإن وجد أبا بكر قضى فيه بقضاء قضى به وإلا دعا رؤوس 
الناسء فإذا اجتمعوا على أمر قضى به(" . 

وكان العلماء من الصحابة يومئذ. وهم المعتبرون في الإجماع قلة» كما بينا 


آنقَاه لا يتعذر علاج التوفيق بين آرائهم وتعرف الاتفاق بينهم على حكم من 


الأحكام. 
الرأي في عهد بني أمية 


وكان بعد ذلك عصر بني أمية من سنة ١5ه‏ (556م) إلى سنة 7١م‏ 
(9ؤلام). 


في هذا العصر اتسعت ملكة اللإسلام؛ ودخلت فيها أم من غير العرب» ونقل 
مركز الخلافة إلى دمشق الشامء وتفرق القراء وعلماء الصحابة في البلاد» وصار كل 


واحد مقتدي ناحية من النواحي؛ فكثرت الوقائع؛ ودارت المسائل فاستّفتوا فيها 


)١(‏ فجر الإسلام: أحمد أمين بك. ص40؟ - 7484: من الطبعة الأوى. 


الرأي وأطواره 
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فأجاب كل واحد حسبما حفظه أو استنبطه؛ وإن لم يجد فيما حفظه أو استتبطه ما 
يصلح للجوابء اجتهد برأيه... فعند ذلك وقع الاختلاف بينهم على ضروب»0". 


وانتهى عهد الصحابة في هذا العصر. قال ابن قتيبة المتوفى سنة 1/5١ه‏ 
(489م) في كتاب «المعارف»: «قال أبو محمد: قال الواقدي: آخر من مات 
بالكوفة من الصحابة عبد الله بن أبي أَوْفَى في سنة ست وثمانين؛ وآخر من 
مات بالمدينة من الصحابة سهل بن سعد الساعدي سنة إحدى وتسعين ويقال: 
هو ابن مائة؛ وآخر من مات بالبصرة من الصحابة أنس بن مالك سنة إحدى 
وتسعين, ويقال: سنة ثلاث وتسعين؛ وآخر من مات بالشام عبد الله بن بسر 
سنة ثمان وثمانين؛ وممن تأخر موته واثلة بن الأسقع هلك بالشام سنة خمس 
وثمانين وهو ابن ثمان وتسعين, وهو من بني ليث بن كنانة. أبو الطفيل #5 هو 
أبو الطفيل عامر بن وائلة. رأى النبي يل وكان آخر من رآه موتاء ومات بعد سنة 
مائة)!" . 


وخلف بعد الصحابة التابعون. الذين ورثوا علمهم. وكل طبقة من التابعين 
اليسير مما بلغهم من غير من كان في بلادهم من الصحابة # كاتباع أهل المدينة 


.١1١"ص حجة الله البالغة:‎ )١( 
.1١5ص (؟) المعارف» ابن قتيبة:‎ 
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في الأكثر فتاوى عبد الله بن مسعود. واتباع أهل مكة في الأكثر فتاوى عبد الله 


وجاء في كتاب «إعلام الموقعين»: «وأكابر التابعين كانوا يفتون في الدين 


ويستفتيهم الناس وأكابر الصحابة حاضرون يجوزون لهم ذلك»7". 


ولما انقرض عهد الصحابة وجاء على أثرهم التابعون؛ انتقل أمر المتيا والعلم 
بالأحكام إلى الموالي إلا قليلاً. 


قال ابن القيم قٍ كتاب «إعلام الموقعين»: «وقال عبد الرحمن بن زيد 
ابن أسلم : لما مات العبادلة: عبد الله بن عباس» وعبد الله بن الزبير» وعبد الله 
ابن عمرو بن العاصء صار الفقه في جميع البلدان إلى الموالي ؛ فكان فقيه أهل 
مكة عطاء بن رباح؛ وفقيه أهل اليمن طاووسء وفقيه أهل اليمامة يحيى بن كثير» 
وفقيه أهل الكوفة إبراهيم؛ وفقيه أهل البصرة الحسنء وفقيه أهل الشام مكحول» 
وفقيه أهل خراسان عطاء الخراسانيء إلا المدينة فإن الله خصها بقرشي فكان فقيه 
أهل المدينة سعيد بن المُسَيّب غير مدافع»!". 


(1) «الخطط المقريزية»؛ ج 4 ص147- 148. 
0( إعلام الموقعين. ابن القيم» ج١)‏ ص78. 
إ[فرف المصدر السابق» ج١,‏ ص 76. 


الرأي وأطواره 


تشعب وجوه الاخّلاف فى هذا العصر وأسبانه 


تشعبت في هذا العصر وجوه الاختلاف بين المفتين» وتعددت متاحيها. 
وقد ألقه أنوامضين :عبد انه بن محمد بن الكين التطليوسن ي الأندلسي المتوفى 
سنة ١7هه‏ (1170م) كتابًا سمّاه: «الإنصاف في التنبيه 0 الأسباب التي 
أوجبت الاختلاف بين المسلمين في آرائهم»7") نبه فيه على المواضع التي منها 
نشأ الخلاف بين العلماء حتى تباينوا في المذاهب والآراء. وذكر أن الخلاف عرض 
لأهل الملة من ثمانية أوجه: 


)١(‏ الخلاف العارض من جهة اشتراك الألفاظ واحتمالها التأويلات الكثيرة. 
وهذا الباب ينقسم إلى ثلاثة أقسام. أحدها: اشتراك في موضوع اللفظة 
المفردة» بأن تكون اللفظة موضوعة لمعان مختلفة متضادة. أو غير متضادة 
ومن هذا النوع قوله و: «قصوا الشوارب وأعفوا اللحى»؛ قال قوم: معناه 
وفروا وأكثرواء وقال آخرون: قصروا وانقصواء وكلا القولين له شاهد من 
اللغة. هذا من الاشتراك في المعاني المتضادة. أما الاشتراك في المعاني 
المختلفة غير المتضادة فهو كثير جدّاء ومنه قوله تعالى: 38 'تّمَا ركو ألَدنَ 
يحَارِبُونَ لله وَرَسُولَه, وَيَسَعَوَنَ فى الْارَضٍ فَسَادًا أن يَفَمَّلُوَاً أو يصو صا اد د تُمَطَمْ 
د يه وَأَرَجُلْهُم مَنْ جلف أو يُنقوأ مرت الْأَرْضٍ للك له ْرْئ فى 

تا ع 


لديا وَلَهمْمْ في الآيدرَةِ 0000 ذهب قوم إلى أن كلمة 


(1) طبع مطبعة ا موسوعات بمصر ستة 115م. 


اف 
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«أو» هنا للتخييرء فقالوا السلطان مخيّر في هذه العقوبات» يفعل بقاطع 
السبيل أيها يشاء؛ وهو قول الحسن البصري وعطاءء وبه قال مالك» 
وذهب أخرون إلى أن كلمة «أو» هنا للتفصيل والتعيين» فمن حارب وقتل 
وأخذ المالء صُلبء ومن قتل ولم يأخذ المال قُتل» ومن أخذ المال ولم 
يَفُتلء قطعت يده وهو قول أبي مجُلَر لاحق ابن حُمَيْد التابعي وحَجَاجٍ 
ابن أَرْطأة النُخعي الكوفي, وبه قال أبو حنيفة والشافعي واختلفوا في النفي 
من الأرض: ما هو؟ فقال الحجازيون: يُنفى من موضع إلى موضع؛ وقال 
العراقيون: يسجن ويحبس.ء والعرب تستعمل النفي بمعنى السجن. 
وثانيها: الاشتراك العارض من قبل اختلاف أحوال الكلمة دون موضع 
لفظهاء مثل قوله تعالى : ولا يض ليصا كاي ولا وَلَاسَهيدٌ #[البقرة / ؟87؟] قال 
قوم : مضارة الكاتب 2-2 يمل عليه؛ ومضارة الشهيد أن يشهد 
بشلاف الشهادة؛ وقال أغرون:مضسارتهما أن عضا من اشعالهما ويكلفا 
الكتابة والشهادة في وقت يشق ذلك فيه عليهما. وإنما أوجب هذا الخلاف 
أن قوله: «لا يضار» يحتمل أن يكون تقديره: ولا يضار بفتح الراءء ويحتمل 
أن يكون تقديره أيضا بكسر الراءء وقد رويت القراءتان بإظهار التضعيف 
مع الفتح ومع الكسرء قرأ بالأولى ابن مسعود. وبالثانية ابن عمر. ومثل هذا 
قوله تعالى: إلا نضآ تَصَسَآنَ وَلِدَهولهَا ولا موود لَه يورو +46[ البقرة / 779]. 
وثالثها: الاشتراك العارض من قبّل تركيب الكلام وبناء بعض الألفاظ 
على بعض : ومنه ما يدل على معان مختلفة متضادة؛ ومنه ما يدل على معان 


الرأي وأطواره 


ام 00 يلف 


مختلفة غير متضادة» فمن النوع الأول قوله تعالى: مِإوَمَا بْتَلَ عَينَصَكُمْ 
في الكتب فى يس ليْسَ1ِ الت لا تُوْنوتَهِنَ ما كيب لَهِنَّ ورَعَبُونَ أن 
تسَكِحُوَهُّنَ #[النساء/ 171] قال قوم: معناه وترغبون في تكاحهن لمالهن» 
وقال آخرون: إِغا أراد وترغبون عن نكاحهن لدمامتهن وقلة مالهن. ومنه 
قول علي #5د: أيّها الناس! أتزعمون أني قتلت عثمان؟ ألا وإن الله قتله 
وأنا معه أراد عليّ ضيه أن الله قتله وسيقتلنى معه. فعطف أنا على الهاء من 
قتله. وجعل الهاء في معه عائدة على عثمان, وتأوله الخوارج على أنه عطف 
أنا على الضمير الفاعل في قَتَلّه أو على موضع المنصوب بأنء كما تقول : 
إن زيدًا قائم وعمروء فترفع عمرًا عطفا على موضع زيد» وما عمل فيه؛ 
وجعلوا الضمير في قوله معه عائدًا على الله تعالى» فأوجبوا عليه من هذا 
اللفظ أنه شارك في قتل عثمان ومن الدال على معان مختلفة غير متضادة 
قوله تعالى هِإوَما كنَلُوه ًا [النساء/ ]١67‏ فإن قومًا يرون الضمير 
من «قتلوه» عائدًا إلى المسيح الك وقومًا يرونه عائدًا إلى العلم المذكور 
في قوله: ما لم يو ين عر إِلَا باع ألَِنَ # [النساء/ 157] فيجعلونه 
من قول العرب: «قتلت الشيء علمّاك ومنه قوله تعالى: 38 يَتأبهَاألَدبنَ 
تَنَّفُونَ #[البقرة/ *18] اختلفوا في هذا التشبيه: من أين وقع ؟ فذهب قوم 
إلى أن التشبيه إنما وقع في عدد الأيام, واحتجوا بحديث رووه: أن النصارى 
كان رض عليهم في الإنجيل صوم ثلائين يومّاء وأن ملوكهم زادوا فيها 
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تطوعًا حتى صيروها خمسين. وذهب أخرون إلى أن التشبيه إنما وقع في 
الفرض لا في عدد الأيام. يقول البطليوسي: وهذا القول هو الصحيحء 
وإن كان القولان جائزين في كلام العرب؛ فإنك إذا قلت: أعطيت زيدًا 
كما أعطيت عمرّاء احتمل أن تريد تساوي العطيتين؛ واحتمل أن تريد: 
تساوي الاعطائين» وإن أعطيت أحدهما خلاف ما أعطيت الآخر. 

(؟) الخلاف العارض من جهة الحقيقة والمجاز. وقد ذهب قوم إلى إثباته» يقول 
صاحب «الإنصاف:: «وإنما كلامنا فيه على مذهب من أثبته؛ لأنه الصحيح 
الذي لا يجوز غيره». والمجاز ثلاثة أنواع: نوع يعرض في موضوع اللفظة» 
ونوع يعرض في أحوالها المختلفة عليها من إعراب وغيره» ونوع يعرض في 
التركيبء وبناء بعض الألفاظ على بعضء فمثال النوع الأول: السلسلة. 
فإن العرب تستعملها حقيقة وتستعملها مجارًا بمعنى الإجبار والإكراه» 
كقوله يل «عجبت لقوم يقادون إلى الجنة بالسلاسل» بمعنى المنع من 
الشيء والكف عنه كقول أبي خراش الشاعر المخضرم التابعي: 

فليسّ كعهد الدار يا أمّ مالك ولكنٌ أحاط ٌْبالرقاب السلاسلٌ 


يريد بالسلاسل : حدود الإسلام وموانعه» التي كفت الأيدي الغاشمة!", 
ومنعت من سفك 9 الدماء إلا بحقهاء ومعنى ما تتابع بعضه في أثر 
بعض واتصلء» كقولهم: تسلسل الحديث» وقولهم: سلاسل الرمل» 


(1) الغاشمة: الظالمة. 
(؟) سفك: إراقة وإصالة. 


الرأي وأطواره 
9 مس خض 


-_ء 


ومن هذا النوع قول الله كك <ذ يَبَوَءَادَمَ َدَ ْنَا عَيكٌ لاسا بورى 
سَوْءيَكُمَ [الأعراف/ 15] ومعلوم أن الله لم ينزل من السماء ملابس 
تلبسء وإنما تأويله - والله أعلم - أنه أنزل المطر فنبت عنه النبات» ثم رعته 
البهائم؛ فصار صوفًا وشعرًا ووبرًا على أبدانها؛ ونبت عنه القطن والكتان» 
واتخذت من ذلك أصناف الملابس فسمي المطر لباسًا إذ كان سبب ذلك . 
ومن هذا الباب أيضًا قوله يليه: «ينزل ربنا كل ليلة إلى سماء الدنيا ثلث 
الليل الأخير فيقول: هل من سائل فأعطيه؟ هل من مستغفر فأغفر له؟ 
هل من تائب فأتوب عليه؟) جعلته المجسّمةٌ نزولاً على الحقيقة؛ وقد أجمع 
العارفون على أن الله لا ينتقل ؛ لأن الانتقال من صفة المحدثات» ولهذا 
الحديث تأويلان: 

أحدهما: أن معناه ينزل أمره في كل سحرء أي أن الله تعالى يأمر ملكا بالنزول 
إلى سماء الدنيا. وقد تقول العرب: كتب الأمير إلى فلان كتابًا وقطع الأمير 
يد اللص؛ وضرب السلطان فلانًاء إذ هي تنسب الفعل إلى من أمر به؛ كما 
تنسبه لمن فعله؛ ويقول العرب: جاء فلان إذا جاء كتابه» ويقولون للرجل : 
أنت ضربت زيدًا وهولم يضربهء إذا كان قد رضي بذلك وشايع عليه. 
وثانيهما: أن من المعاني المجازية للنزول الإقبال على الشيء بعد الإعراض 
عنه. والمقاربة بعد المباعدة» فيكون معنى الحديث على هذا: أن العبد في 
هذا الوقت أقرب إلى رحمة الله منه في غيره من الأوقات: وأن الباري 
سبحانه يقبل على عباده بالتحنن والعطف في هذا الوقتء بما يلقيه في 


3 
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قلوبهم من التنبيه والتذكير الباعثين لهم على الطاعة والجد في العمل. 
ومن استعمال الغرن النزول في هذا المعنن قول حطاة بن الحقلن: من 
شعراء «الحماسة»: 


أنزلني الدهِرٌُ على حُكمه من شاهق عالٍ إلى خحَفْضِ 


أي جعلني 9 من كنت ادف رأفيلٌ على من كنت أعرض عنه. 
ومن ذلك أيضًا قوله تعالى مه لسوت وَاَّضٍ 4 [النور// *] 
تَوَهُم المجسّمة أن الله نور» وإنما المعنى هادي السموات والأرضء والعرب 
تسمي كل ما جلا الشبهات. وأزال الالتباس؛ وأوضح الحق نورًا قال الله 
تعالى: «ِوَآرَلنَاإليكْمْ ورا مُبِيكَا #[النساء/ 174] يعني القرآن؛ ثم 
قال المؤلف: «ولو مُنحت المجسمة طرفا من التوفيق, وتأملت الآية بعين 
التحقيق» لوجدت فيها ما يبطل دعواهم بدون تكلف تأويل ومن غير طلب 
دليل ؛ لأن الله تعالى قال بعقب هذه الآية: ضري هناوأ 
يكل عَْءِ عَلِدٌ 4[ النور/ 8]. 

أما النوع الثاني : نوع الحقيقة والمجاز العارضين في اللفظة من قبل أحوالها 
فمثاله قوله تعالى: عَوَفَادَاعَرَّمَالآَمَرٌ #[محمد/ ]١١‏ والأمر لا يعزم وإنما 
يعزم عليه؛ ونحو قوله تعالى: مِإبَلُ مَكر الل وََلتّهَارٍ4[سباً/ *م] أي 
مكركم في الليل والنهار, ويقول العرب: نهارك صائم وليلك قائم. 


الرأي وأطواره 


ارمع ييل من 


وأما النوع الثالث: أي المجاز والحقيقة العارضان من طريق التركيب وبناء 
بعض الألفاظ على بعضء فنحو الأمر يرد بصيغة الخبر, والخبر يرد بصيغة 
الأمى والاويجاب يرد بصيغة النفيء والنفي يرد بصيغة الاويجاب» والواجب 
يرد بصيغة الممكن أو الممتنع» والممكن والممتنع يردان بصيغة الواجب» 
والمدح يرد بصيغة الذم, والذم يرد بصيغة المدح, والتقليل يرد بصيغة 
التكثير» والتكثير يرد بصيغة التقليل؛ ونحو ذلك من أساليب الكلام 
التي لا يقف عليها إلا من تحقق بعلم اللسان. فمن الأمر الوارد بصيغة 
الخبر قوله تعالى: 3 وَلوَلداتُ برْضِعَنَ َوَكَدَهْنَّ حولي امك 4[ البقرة / نففة 
وما المعنى لترضع الوالدات أولادهنء والخبر الوارد بصيغة الأمر كقوله 
تعالمى: :ل أهِمْ بهم وَأبْصَ# [مرع / 8"] أي ما أسمعهم وأبصرهم. أما 
الاإيجاب الوارد بصيغة النفي فكقولك: مازال زيد عالمّاء فإن صيغته 
كصيغة قولك: ما كان زيد عالمّاء والأول إيجاب. والثاني نفي, وأما 
النفي الوارد بصورة الإيجاب فنحو قولهم: لو جاءني زيد لأكرمته 
فصورته صورة كلام موجب؛ لأنه ليس فيه أداة من أدوات النفي؛ وهو 
منفي في المعنى ؛ لأنه لم يقع المجيء ولا الإكرام» ومنه قوله تعالمى 7# وَلَوْ 
سْنْنَا لَأَيسَاكلٌ تين هْدَحهًا» [السجدة ]١1١/‏ «ِإوَلوَ عه رَيّْكَ لَآمنَ من 
ف رض كُلْهُمْجِيمًا [يونس/ 14] وورود الواجب بصورة الممكن 


ع سام 


كقوله تعالمى: «ِإمَسَى مه أن يق الت #[المائدة/ 97] وقوله: «إعمى أن 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
ااا .270 


ا 01 


يبِعَتَكَ رَيِكَ مَقَامَا تَحْمُودًا #4 [الإسراء / 4] وورود الممتنع بصورة الممكن 
كقول النابغة الذبيانى يرثى النعمان بن الحارث الغسانى: 


فإن تحب لا أملل حياتي وإنتمت فمافي حياتي بعد موتك طائلٌ" 


وأما ورود المدح في صورة الذم فمنه ما ذكره ابن جنيٌّ أن أعرابيًا رأى 
ثوبًا فقال: ماله محقه الله! قال: فقلت له: لم تقول هذا؟ فقال: إذا استحسنا 
شينًا دعونا عليه وأصل هذا أنهم يكرهون أن يمدحوا الشيء فيصيبونه'"' بالعين 
فيعدلون عن مدحه إلى ذمه. وأما ورود الذم في صورة المدح؛ فكقوله تعالى 
مإإتدك لت الْحَِي م أَليَضِيدُ #[هود / 410]. 


(9) الخلاف العارض من جهة الافراد والتركيبء وذلك أنك تيد الآية الواحدة 
ربما استوفت الغرض المقصود بها من التعبد, فلم تحوجك إلى غيرها مثل 
قوله تعالمى: #َويكامها لس أنهو ريك # [النساء/ ]١‏ وقوله تعالمى: 38 وَأَطِيعُوا 
لَه وأِيعُوأ لرَسُولَ #[المائدة/ 47] وقوله تعالمى: 9 مين امبو !نوأ 
أله وَرَسُولِوء # [النساء / فإن كل واحدة من هذه الآيات قائمة 
بنفسهاء مستوفية للغرض المراد منهاء وكذلك الأحاديث الواردة كقوله: 
«الزعيم غارم» والبينة على المدعيء واليمين على المُذَعَى عليه» ورا 
وردت الآية غير مستوفية للغرض المراد من التعبد, وورد تمام الغرض في آية 

)١(‏ طائل : فائدة. 

(؟) هكذا في الأصلء والصواب فيصيبوه. 
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أخرى وكذلك الحديث. ومثال ذلك قوله تعا لتو رؤاكات كرى 
عق مان كيك أبيث َعوة أل امعان [البقرة/ 187] ثم قال في 
أية أخرى ا بلَإِيَاه دعوت هي يشِفٌ مَاتَدَعُونَ ليه إن سَآء #[الأتعام / 14 
فدل اشتراط المشيئة في هذه الآية الثانية على أنه مراد في الآية الأولى» وربما 
وردت الآية مجملة ثم يفسرها الحديث. كالآيات الواردة مجملة في الصلاة 
والزكاة والصيام والحج. ثم شرحت السنة والآثار جميع ذلك ؛ ولأجل هذا 
صار الفقيه مضطرًا في استعمال القياس إلى الجمع بين الآيات المفترقة» 
وبين الأحاديث المتغايرة وبناء بعضها على بعضء ووجه الخلاف العارض 
في هذا الموضع أنه ربما أخذ بعض الفقهاء بمفرد الآية أو بمفرد الحديث» 
وبنى آخر قياسه على جهة التركيب الذي ذكرناء بأن يأخذ بمجموع آيتين 
أو بمجموع حديثين؛ أو بمجموع آيات أو بمجموع أحاديث؛ فيفضي بهما 
الحال إلى الخلاف فيما ينتجانه, فعلى مثل هذا رُكبت القياسات» وأنتجت 
النتائج» ووقع الخلاف بين أصحاب القياس؛ وخالفهم قوم أخرون لم يروا 
القياسء ورأوا الأخذ بظاهر الألفاظ فنشأ من ذلك نوع آخر من الخلاف» 
وتم اختلفت فيه أقوال الفقهاء من هذا الباب ما يكون لأخذ كل واحد 
منهم بحديث مفرد اتصل به ولم يتصل به سواه. 

الخلاف العارض من جهة العموم والخصوص . وهو نوعان: أحدهما يعرض 
في موضوع اللفظة المفردة» والثاني يعرض في التركيب. فالأول : «كالإنسان» 
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يستعمل عمومًا نحو قوله تعالى: 2 إن الْإِننَ لي خسَرٍ#[العصر/ ؟] 
ويدل على أنه لفظ عام لا يخص واحدًا دون آخر قوله: 2 إِلَاالذينَ 
َامَنْوا# [العصر/ ؟] فإن الاستثناء يكون إلا من جملة» ويستعمل 
خصوصًا نحو ذلك: جاءني الإنسان. تريد شخصًا معيئًا. والثاني نحو 
قوله تعالى: ِل لَد كاه في لذبن #[البقرة/ “15]. قال قوم : «هذا خصوص 
في أهل الكتاب لا يكرهون على الإسلام.إذا أدوا الجزية»» وقال قوم: هي 
عموم» ثم نسخت بقوله: #جهر الْحكُمَارَ وَألْمُتفِقِينَ 4 [التوبة/ «7] 
وقد يأتي من هذا الباب ما موضوعه في اللغة على العموم» ثم تخصصه 
الشريعة كالمتعة: فإنها عند العرب اسم لكل شيء استمتع به لا يبخص به 
شيء دون أخرء ثم نقلت عن ذلك واستعملت في الشريعة على ضربين: 
أحدهما: المتعة التي كانت مباحة في أول الإسلام؛ ثم نهى عنها ونسخت 
بالنكاح والولي» والثاني : ما متّع به المرأة من مهرهاء كقوله تعالى : «إوَميُومنَ 
َلَاَلوْسِع قَدَرْهُ وعَلَ مره © [البقرة / 5 وقد وقع الخلاف في قوله 
تعا ى : هما أسْتَمَتَعُمْ ومن فتَانوهُنَ أجورَهْرى وؤَرِيضَةٌ #[النساء/ 4؟] 


6 


فكان ابن عباس يذهب بعناه إلى المتعة الأولى» وذهب جماعة الفقهاء إلى 


ا يف 


أن المتعة الأولى منسوخة وأن هذه الآية كالتي في «البقرة»؛ وأن معنى قوله: 
9 شَانوهُنَ أجُورشرى 4 إنها المراد المهرا". 

(5) الخلاف العارض من جهة الرواية والعلل التي تعرض للحديث فتحيل 
معناه» فربما أوهمت فيه معارضته بعضه لبعضء وربما ولدت فيه إشكالاً 
يحوج العلماء إلى طلب التأويل البعيد على أضَرُبٍ: 
العلة الأولى فساد الإسناد. وهذه العلة أشهر العلل عند الناس حتى 
إن كثيرًا منهم يتوهم أنه إذا صح الإسناد صح الحديث. وليس كذلك؛ 
وفساد الإسناد يكون من الإرسال''' وعدم الاتصال» ويكون من أن بعض 
الرواة صاحب بدعة:؛ أو متهم بكذب وقلة ثقة. أو مشهورًا ببله وغفلة» أو 
يكون متعصبًا لبعض الصحابة منحرفًا عن بعضهم. فإن من كان مشهورًا 
بالتعصب ثم روى حديثًا في تفضيل من يتعصب له. ولم يرد من غير 


طريقه. لزم أن يُسُتراب و 


(1) ونكاح المتعة هو المؤقت في العقد. وقال في «العباب»: كان الرجل يشارط المرأة شرطًا على شيء إلى أجل 
معلوم ويعطيها ذلك فيستحل فرجها ثم يخلي سبيلها من غير تزويج ولا طلاق . وقيل في قوله تعالى: 9 قم 
أَسْعَمَتَهُمُ بومعِتهنَ فََاوهُنَ أجُووَضْري هَرْيصَةٌ #6 والمراد نكاح المتعة. والآية محكمة: واجمهور على تحرم 
نكاح المتعة. وقالوا معنى قوله ِهُمَا أسْتَمَتَعمُ # فما نكحتم على الشريطة التي في قوله تعالى: 98 أن 
تَْحَعوْباموَ ولك محْصنِينَ ير مُسَفِويرك ؟ أي عاقدين النكاح». المصباح المنير. 

ةا المجل من الحديث ما أسنده التابعي أو تبع التابعي إلى النبي د من غير أن يذكر الصحابي الذي روى 
الحديث عن النبي وَل كما يقول: «قال رسول الله وه «التعريفات» للجرجاني . 

زشة يُستراب به: يُشَك فيه. 
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وما يبعث على الاسترابة بنقل الناقل أن يُعْلم منه حرص على الدنياء 
وتهافت على الاتصال بالملوك» ونيل المكانة والحظوة عندهم؛ فإن من كان 
بهذه الصفة لم يؤمن عليه التغيير والتبديل والافتعال للحديث والكذب» 
حرصًا على مكسب يحصل عليه. وقد روي أن قومًا من الفرس واليهود 
وغيرهم لما رأوا الإسلام قد ظهر وعم ودوّخ وأذل جميع الأمء ورأوا أنه لا 
سبيل إلى مناصبته» رجعوا إلى الحيلة والمكيدة» فأظهروا الإسلام من غير 
رغبة فيه. وأخحذوا أنفسهم بالتعبد والتقشف. فلما حمد الناس طريقتهم 
ولّدوا الأحاديث والمقالات وفرقوا الناس فرقًاء وأكثر ذلك في الشيعة» كما 
يُحُكى عن عبد الله بن سبأ اليهودي أنه أسلم واتصل بعلي نه وصار 
من شيعته» فلما يه بقتله وموته قال: كذبتم والله! لو جتتمونا بدماغه 
مصرورًا في سبعين صرة ما صدقنا بموته» ولا يموت حتى لأ الأرض عد لا 
كما ملئت جَوْرَ(')؛ نجد ذلك في كتاب الله. فصارت مقالة يعرف أهلها 
بالسبئية» ويُقال إنه قال: علي هو إله. وإنه يحيي الموتى؛ وإنما غاب ولم 
يمت. وإذا كان عمر بن الخطاب نه يتشدد في الحديث ويتوعد عليه 
والزمان زمان والصحابة متوافرون» والبدع لم تظهرء فما ظنك بالحال في 
الأزمنة التي ذمها الرسول؛ وقد كثرت البدع وقلّت الأمانة؟! 

العلة الثانية: نقل الحديث على المعنى دون اللفظ بعينه. فربما اتفق أن 
يسمع الراوي الحديث فيتصور معناه في نفسه على غير الجهة التي أرادها؛ 


)١(‏ جَوْرًا: ظلمًا. 
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وإذا عبر عن ذلك المعنى بألفاظ أخر, كان قد حدث بخلاف ما سمع من 
غير قصد منه؛ وذلك أن الكلام الواحد قد يحتمل معنيين وثلاثة» وقد 
يكون فيه اللفظة المشتركة. ومن ظريف الغلط الواقع في اشتراك الألفاظ 
ما روي أن النبي يلةُ وهب لعلىّ ذه عمامة تسمى «السحاب»؛ فاجتاز 
على ذه متَعمّمًا بها. فقال النبي يه لمن كان معه: أما رأيتم عليًا في 
السحاب؟ أو نحو ذلك من اللفظ. فسمعه بعض المتشيعين لعلىّ فظن 
أنه يريد السحاب المعروف, فكان ذلك سبيًا لاعتقاد الشيعة أن عليًا في 
السحاب إلى يومنا هذا. 

العلة الثالثة: الجهل بالإعراب ومباني كلام العرب ومجازاتها. 

العلة الرابعة: وهي التصحيف. وذلك أن كثيرًا من المحدّثين لا يضبطون 
الحروف» ولكنهم يرسلونها إرسالاً غير مقيدة ولا مثقفة اتكالاً على الحفظ؛ 
فإذا غفل المحدث عما كتب مدة من زمانه» ثم احتاج إلى قراءة ما كتب أو 
قرأه غيره؛ فربما رفع المنصوب ونصب المرفوع» فانقلبت المعاني إلى أضد ادها؛ 
وربما تصحف له الحرف بحرف آخر؛ لعدم الضبط فيه فانعكس المعنى إلى 
نقيض المراد. كما يحرف «أفرّع ٠‏ بمعنى : تام الشّعر إلى «أقرع» بالقاف بمعنى 
لا شعر برأسه. وذلك أن هذا الخط العربي شديد الاشتباه. 

ومن ظريف ما وقع من التصحيف في كتاب مسلم ومسنده الصحيح: 
نحن يوم القيامة على كذا انظر. وهذا شيء لا يتحصل له معنى» وهكذا 
نجده في كثير من النسخ. وإنما هو: نحن يوم القيامة على كوم. والكوم جمع 
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كومة وهو المكان المشرف» فصحفه بعض النقلة فكتب: نحن يوم القيامة 
على كذاء فقرأ من قرأ فلم يفهم ما هو فكتب على طرة الكتاب: انظر» 
يأمر قارئ الكتاب بالنظر فيه وينبهه عليه» فوجده ثالث فظنه من الكتاب 
العلة الخامسة: هى إسقاط شىء من الحديث لا يتم المعنى إلا به. 

العلة السادسة: هي أن ينقل المحدث الحديث ويغفل عن نقل السبب 
الموجب له؛ فيعرض من ذلك إشكال في الحديث أو معارضة لحديث آخر. 
العلة السابعة: هي أن يسمع المحدث بعض الحديث ويفوته سماع بعضه؛ 
كنحو ما روي من أن عائشة - رضي الله عنها - أخبرت أن أبا هريرة 
حدث أن رسول الله علد قال: «إن يكن الشؤم ففي ثلاث: الدار والمرأة 
والفرس». وهذا الحديث معارض للأحاديث الكثيرة الناهية عن التطير؛ 
فغضبت عائشة وقالت: والله ما قال هذا رسول الله قطء إنما قال: أهل 
الجاهلية يقولون: إن يكن الشؤم ففي ثلاث: الدار والمرأة والفرس. فدخحل 
أبو هريرة فسمع الحديث ولم يسمع أوله. وهذا غير منكر أن يعرض ؛ لأن 
النبي يدْ كان يذكر في مجلسه الأخبار حكاية ويتكلم بما لا يريد به أمرًا 
ولا نهيّاء ولا أن يجعله أصلاً في دينه ولا شيئًا يُْمَسن به. وذلك معلوم 
من فعله ومشهور من قوله. 

العلة الثامنة: نقل الحديث المصحّف دون لقاء الشيوخ والسماع من 
الأئمة والاكتفاء بالأخذ من الصحف المسودة والكتب التى لا يُعلم 


وام 


(3) 


0 


(00) 


الرأي وأطواره 
يي ف 71/4 


صحتها من سقمهاء وربما كانت مخالفة لرواية شيخه. فيصحًف الحروف 
ويبدل الألفاظ, وينسب جميع ذلك إلى شيخه ظالمًا. 

الخلاف العارض من قبل الاجتهاد والقياس . وهو نوعان: أحدهما الخلاف 
الواقع بين المنكرين للاجتهاد والقياس والمثبتين لهما؛ والثاني: خلاف 
يعرض بين أصحاب القياس في قياسهم. 

الخلاف العارض من قبل النسخ» وهو يعرض بين من أنكر النسخ ومن 
أثبته» ويعرض بين القائلين بالنسخ من جهة اختلافهم في الأخبار: هل 
يجوز فيها النسخ كما يجوز في الأمر والنهي أم لا؟ واختلافهم في نسخ 
السُنّة للقرآن واختلافهم في أشياء من القرآن والحديث» ذهب بعضهم إلى 
أنها نسخت وبعضهم إلى أنها لم تنسخ. 

الخلاف العارض من قبل الإباحة. أي من قبل أشياء أوسع الله تعالى فيها 
على عباده. وأباحها لهم على لسان نبيه؛ كاختلاف الناس في الأذان 
ووجوه القراءات السبع» ونحو ذلك”". 


وجدت في العصر الذي نحن بصدده كل هذه الخلافات أو أكثرهاء تبعًا 


لاستقرار الملك واتساعه» وتشعب حاجاته التشريعية» وخروج العرب من طور 
البداوة والأمية واتصالهم بأم أعجمية لها حظ من العلم والمدنية. وكانت هذه 
الخلافات من بواعث النهضة الأولى لإنشاء العلوم العربية» وتدوين الحديث 


)١(‏ انتهى ملخصاء 
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والتفسير على أنها أدوات لاستنباط الأحكام الشرعية من دلائلهاء وللاجتهاد 
بالرأي الذي هو أصل من أصول الشرع. 


نظرة إجمالية 


وجملة القول أن التشريع في عهد النبي اكد كان يقوم - كما بينا آنا - 
على الوحي من الكتاب والسنة؛ وعلى الرأي من النبي ومن أهل النظرء 
والاجتهاد من أصحابه بدون تدقيق في تحديد معنى الرأي وتفصيل وجوهه. 
وبدون تنازع ولا شقاق بينهم. 


ومضى عهد النبي © لطي وجاء بعده عهد الخلفاء الراشدين من سنة ١١ه‏ 
(كككم) إلى 5ه( ( عككم)ء وقد اتفق الصحابة 5 هذا العهد على استعمال 


القياس في الوقائع التي لا نص فيها من غير نكير من أحد منهم. 


وفي هذا العهد أخذت تبدو الصورة الأولى للإجماعء بما كان يركن إليه 
الأئمة من مشاورة أهل الفتوى من الصحابة» وهم المعتّبرون في انعقاد الإجماع» 
وكانوا قلة لا يتعذر تعرف الاتفاق بينهه”") 


(1) في «إعلام الموقعين»: «والذين مُفظت عنهم الفتوى من أصحاب رسول الله ييه ماثة وونيف وثلاثون نفسًا 
ما بين رجل وامرأة. وكان المكثرون منهم سبعة: عمر بن الخطابء وعليّ بن أبي طالبء وعبد الله بن مسعود 
وعائشة أم المؤمنين» وزيد بن ثابت» وعبد الله بن عباسء وعبد الله بن عمر. قال أبو محمد بن حزم: ويمكن 
أن يجمع من فتوى كل واحد منهم سِفْر ضخم؛ قال: وقد جمع أبو بكر محمد بن موسى بن يعقوب بن أمير 
المؤمنين المأمون قُنّيا عبد الله بن عباس - رضي الله عنهما - في عشرين كتاباء وأبو محمد المذكور أحد أئمة 
الإسلام في العلم والحديث»؛ جا ص17 . 


م4" 


ولم يكن يُفْتى من الصحابة إلا حملة القرآن الذين قرأوه وكتبوه وفهموا 
وجوه دلالته» وعرفوا ناسخه ومنسوخه. وكانوا يسمون «القراء» لذلك. وتمييرًا لهم 
عن سائر الصحابة بهذا الوصف الغريب في أمة أمية لا تقرأ ولا تكتب. 


ولم يكن الرأي في هذا الدور قد تعين معناه ولا تخصص . قال المرحوم 
الشيخ محمد الخضري بك في كتاب «تاريخ التشريع الإسلامي»: «بينا أنهم 
كانوا «أي الصحابة» يعمدون إلى الفتوى بالرأي؛ إن لم يكن هناك عندهم في 
الحادثة نص من القرآن والسنة. والرأي عندهم إنما كان للعمل بما يرونه مصلحة 
وأقرب إلى روح التشريع الإسلامي من غير نظر إلى أن يكون هناك أصل معين 
للحادثة أو لا يكون. ألا ترى أن عمر حتم على محمد بن مسلمة أن يمر خخليجٌ 
جاره في أرضه؛ لأنه ينفع الطرفين ولا يضر محمدًا في شيء. وأفتى بوقوع الطلاق 
الثلاث مرةً واحدة؛ لأن الناس قد استعجلوا أمرًّا كانت لهم فيه أناة. وحرم على 
من تزوج امرأة في عدتها أن يتزوج بها مرة أخرى بعد التفريق بينهما؛ زجرًا له. 
والنظر في المصالح يختلف باختلاف الناظرين؛ لذلك نجد بعض المفتين في عصر 
عبر عالغوة وما راق + وعلط مسائل عالت واشير أنا بكر وش بغرا 
كان يقضي بهء كما ذكرنا في ميراث الجد مع الأخوة» وفي التفضيل في العطاء. 
وكذلك هناك مسائل أفتى فيها علىٌ بغير ما أفتى به غيره من إخوانه. فقد كان 
يُخرِج الزكاة عن أموال اليتامى الذين في حجْره وكان غيره يقول: ليس على 


مال اليتيم زكاة. 
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وقد بينا أن الخلاف لم يكن في هذا العصر بالشيء الكثير؛ لأن أقضيتهم 
كانت بقدرما ينزل من الحوادث؛ ولم تدون هذه الأقضية في عصرهم, فقد انتتهى 


والفقه هو نصوص القرآن الكريم والسنة الطاهرة المتبعة وما ارتضاه كبار 
الصحابة مما رواه لهم غيرهم من الصحابة أو ما سمعوه همء وقليل من الفتاوى 
صادرة عن آرائهم بعد الاجتهاد والبحث. وأشهر المتصدرين للفتوى في هذا 
العصر: الخلفاء الأربعة» وعبد الله بن مسعود. وأبو موسى الأشعريء ومعاذ 
ابن جبل» 0 بن كعبء وزيد بن ثابت. والمكثرون منهم: عمر بن الخطاب» 
وعليٌ بن أبي طالبء وعبد الله بن مسعودء وزيد بن ثابتء وهذا في الفرائض 
خاصة)!". 

وفي كتاب «إعلام الموقعين» لابن قيم الجوزية: «وقال محمد بن جرير: لم 
يكن أحد له أصحاب معروفون حرروا قُنياه ومذاهبه في الفقه غير ابن مسعود 
وكان يترك مذهبه وقوله لقول عمر. وكان لا يكاد يخالفه في شيء من مذاهبه. 
ويرجع من قوله إلى قوله. وقال الشعبي: كان عبد الله لا يقنّت'", وقال: لوقنت 


عمر لقنت عبد الله. 


.,17١ - ١١ المصدر السابقء صك‎ )١( 
ز[ف8 القبوت: السكوت» وَعَدم الكلام. والمراد هنا: السكوت وعدم الإقدام على الإفتاء.‎ 


الرأي وأطواره 


55 ص2 ع 2 1/11 


فصل : وكان من المفتين عثمان بن عفان, غير أنه لم يكن له أصحاب 
معروفون. والمبلغون عن عمر فتياه ومذاهبه وأحكامه في الدين بعده أكثر من 
المبلغين عن عثمان والمؤدين عنه. وأما عليّ بن أبي طالب الظَي فاتتشرت أحكامه 
وفتاويه. ولكن قاتل الله الشيعة! فإنهم أفسدوا كثيرًا من علمه بالكذب عليه 
ولهذا تجد أصحاب الحديث من أهل الصحيح لا د من حديثه وفتواه 
إلا ما كان عن طريق أهل بيته وأصحاب عبد الله بن مسعود كعبيدة السلماني» 


7 500000 
وشرّيح وأبي وائل ونحوهم» ‏ . 


علم وفقه 


ثم كان عصر بني أمية من سنة ٠5ه‏ (550م) إلى سنة 7 ١ه‏ (44/ام) 
وتكائر الممارسون للقراءة والكتابة من العرب؛ ودخلت في دين الله أم ليست 
أَميّة: فلم يعد لفظ القراء نعمًا غريبًا يصلح لتمييز أهل الفتوى ومن يؤخذ عنهم 
الدين. هنالك استعمل لفظ «العلم» للدلالة على حفظ القرآن ورواية السنن 
والآثار. وسُّمّي أهل هذا الشأن «العلماء». واستعمل لفظ الفقه للدلالة على 
استنباط الأحكام الشرعية بالنظر العقلي فيما لم يرد فيه نص كتاب ولا سنة» 
وسُمّي أهل هذا الشأن «الفقهاء»» فإذا جمع امرؤ بين الصفتين جمع له اللفظان 
أو ما يراد فهمًا. 


77 - إعلام الموقعين» ابن القيمء ج١1 ص77‎ )١( 
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وفي «طبقات» ابن سعد : كان اين عمر جيد الحديث غير جيد الفقه. وكان 
زيد بن ثابت فقيهًا في الدين وعالمًا بالسنن. 


وروى ابن القيم في «إعلام الموقعين» عن بعض التابعين: قال: دفعت7") 


إلى عمر فإذا الفقهاء عنده مثل الصبيان؛ قد استعلى عليهم في فقهه وعلمه. وفي 
تإعلام الموقعين» أيضًا عن ميمون بن مهران: «مارأيت أفقه من ابن عمر ولا أعلم 


من ابن عباس». 
الخلاف في كتاءة العلم وحليده في الصمحف 

وقد كان كثير من الصحابة والتابعين يكره كتابة العلم وتخليده 5 
الصحف. كعم ر واب بن عباس والشَّعْبِي والنخعي وقتادة ومن ذهب مذهبهم. 


قال ابن عبد البر في «مختصر جامع بيان العلم»: «من كره كتاب العلم 
إنما كرهه لوجهين. أحدهما ألا يتخذ مع القرآن كتاب يضاهى به؛ ولئلا يتكل 
الكاتب على ما يكتب فلا يحفظ فيقل الحفظ)!". 


وقال ابن عبد البر أيضًا في الكتاب نفسه: «قال أبو عمر: من ذكرنا قوله في 


هذا الباب فإنما ذهب في ذلك مذهب العرب؛ لأنهم كانوا مطبوعين على الحفظ 


)١(‏ في لسان العرب: «ودفع فلان إلى فلان إذا انتهى إليه». 
إفة مختصر جامع بيان العلم وفضله؛ ابن عبد البرء» ص74. 


ا صمل 8 06 


مخصوصين بذلك؛ والذين كرهوا الكتابة كابن عباس والشُّعْبِي وابن شهاب 
والنخعي وقتادة ومن ذهب مذهبهم وجُبل جبلّتهم؛ كانوا قد طبعوا على الحفظء 
فكان أحدهم يجتزي بالسمعة؛ ألا ترى ما جاء عن ابن شهاب أنه كان يقول: 
إني لأمر بالبقيع فأسد أذاني مخافة أن يدخل فيها شيء من الخنَاء فوالله ما دخل 
أذني شيء قط فنسيته. وجاء عن الشعبي نحوه وهؤلاء كلهم عرب»!". 


وفي تاريخ «العث يع الإسلامي)”" للشيخ محمد الخضري بك: 


«وقال السيوطي في «تنوير الحوالك شرح موطأ الإمام مالك»: أخرج 
الهَرَويٌ في ذم الكلام من طريق الزهري, قال أخبرني عروة بن الزبيرء أن عمر 
بن الخنطاب أراد أن يكتب السنن واستشار فيه أصحاب رسول الله فأشار عليه 
عامتهم بذلك: فلبث شهرًا يستخير الله في ذلك شاكًا فيهء ثم أصبح يوم وقد عزم 
الله له فقال: إني كنت ذكرت لكم من كتابة السئن ما قد علمتم ثم تذكرت» 
فإذا أناس من أهل الكتاب من قبلكم قد كتبوا مع كتاب الله كتبّاء فأكبوا عليهاء 
وتركوا كتاب الله وإني والله لا ألبس كتاب الله بشيء؛ فترك كتابة السنن. وقال 
ابن سعد في «الطبقات»: أخبرنا قُبيصَّةٌ بن عقبة» أنبأنا شعبان عن مَعْمَر عن 
الزهري قال: أراد عمر أن يكتب السنن فاستخار الله شهرّاء ثم أصبح وقد عزم 
لهء فقال ذكرت قومًا كتبوا كتابًا فأقبلوا عليه وتركوا كتاب الله. اه)(". 


0( التشريع الإسلامي: محمد الخضري. ص .٠١١‏ 
(*) من «التعليق الممجد على موطأ الإمام محمد». 


ولا مضى عهد الصحابة ما بين تسعين ومائة من الهجرةء وجاء عهد 
التابعين» انتقل أمر الفا والعلم بالأحكام إلى المواليي إلا قليلاً. 


جاء في كتاب «مناقب الإمام الأعظم» للبرّار: «عن عطاء قال: دخلت 
على هشام بن عبد الملك فقال: هل لك علم بعلماء الأمصار؟ قلت: بلى؛ قال: 
فمن فقيه المدينة؟ قلت: نافع مولى ابن عمر المتوفّى سنة 11١ه‏ (0/ام)؛ وفقيه 
مكة عطاء بن رباح ا مولىالمتوفّى سنة 4١١ه‏ (737/م)» وفقيه اليمن طاووس 
ابن كيسان المولى» وهو فارسي توفي سنة 5١٠ه‏ (1/14 - 15لام)» وفقيه الشام 
مكحول (مات سنة بضع ومائة)» وفقيه الجزيرة ميمون بن مهران المولى (مات 
سنة 1١١ه/‏ 8؟/ام) وفقيها البصرة الحسن وابن سيرين «محمد بن سيرين 
أبو بكر بن أبي عمرة» (مات سنة ١١1١ه/‏ 1/78- 74/ام) الموليان؛ وفقيه الكوفة 
إبراهيم النخعي العربي «أبو عمران إبراهيم بن يزيد» (مات سنة 96ه/ 1/17- 
4م) قال هشام: لولا قولك عربي لكادت نفسي تخرج»!". 


وجاء في كتاب «الخطط» للمقريزي : «وعن عون بن سليمان الحضرمي قال: 
كان عمر بن عبد العزيز قد جعل المُمْيابمصر إلى ثلاثة رجال: رجلان من الموالي» 
ورجل من العرب. فأما العربي فجعفر بن ربيعة» وأما الموليان فيزيد بن أبي حبيب» 


)١(‏ مناقب الإمام الأعظمء البزار» ج١1‏ ص67 


ا بر رت 1/2/1 


وعبد الله بن أبي جعفر فكأن العرب أنكروا ذلكء فقال عمر بن عبد العزيز: ما 


ذنبي إذا كانت المواللي تسموا'' بأنفسها صُعُدًا وأنتم لا تسمون!»!". 


د 

عندئذ تضاءلت النزعة العربية إلى حظر التدوين وصارت كتابة العلم أمرًا 
لازمًا. وما أكد الحاجة لتدوين السنن شيوع رواية الحديثء وقلة الثقة يبعض 
الرواة» وظهور الكذب في الحديث عن رسول الله يلد لأسباب سياسية أو مذهبية. 
«عن سعد بن إبراهيم قال: أمرنا عمر بن عبد العزيز المتوفّى سنة ٠١١‏ ه (١٠لام)‏ 
بجمع السنن فكتبناها دفترًا دفترًاء فبعث إلى كل بلد له عليها سلطان دفترًا». !”ا 


وفي شرح الرّرْقانى على «موطاً مالك»: «وأفاد في الفتح أن أول من دون 
الحديث ابن شهاب بأمر عمر بن عبد العزيز» يعني كما رواه أبو نيم من طريق 
محمد بن الحسن بن رَباله عن مالك قال: أول من دوّن العلم ابن شهاب. 
وأخرج الهروي في «ذم الكلام؛ من طريق يحيى بن سعيد عن عبد الله بن دينار 
قال: لم يكن الصحابة ولا التابعون يكتبون الأحاديث. إنما كانوا يؤدوتها لفظاء 
ويأخذونها حفظّاء إلا كتان الصدقات والشيء اليسير الذي يقف عليه الباحث 
بعد الاستقصاء. حتى خيف عليه الدروس وأسرع في العلماء الموت أمر عمر 
)0( «سما بصري صعدًا بضم صاد وعين: أي صاعدًا» مجمع بحار الأنوار. 


.147 طبع المليجي بمصرء ج 5 ص‎ )١( 


م( «مخختصر جامع بيان العلم»» ص59 
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ابن عبد العزيز أبا بكر الحزمي فيما كتب إليه أن انظر ما كان من سنّة أو حديث 
عمر فاكتبه. وقال مالك في «الموطأً» رواية محمد بن الحسن: أتخحبرنا يحيى بن 
سعيد أن عمر بن عبد العزيز كتب إلى أبي بكرا"'! محمد بن عمرو بن حزم أن 
انظر ما كان من حديث رسول الله وه أو سنة أو حديث أو نحو هذاء فاكتبه لي 
فإني خفت دروس العلم وذهاب العلماء. علقه' البخاري في صحيحه. وأخرجه 
أبو غيم في تاريخ أصبهان بلفظ: كتب عمر بن عبد العزيز إلى الآفاق انظروا 
حديث رسول الله يد فاجمعوه. وروى ابن عبد الرازق عن ابن وهبء سمعت 
مالا يقول كان عمر بن عبد العزيز يكتب إلى الأمصار يعلّمهم السئن والفقه 
ويكتب إلى المدينة يسألهم عما مضى وأن يعملوا بما عندهم. ويكتب إلى أبي بكر 


)١(‏ أبوبكربن محمد بن عمرو بن حزم الأنصاري الخزرجي البخخاري المدني القاضي؛ يقال اسمه أبو بكر وكنيته 
أبو محمد وقيل اسمه كنيته ... وقال أبو ثابت عن ابن وهب عن مالك: لم يكن عندنا أحد بالمدينة عنده 
من علم القضاء ما كان عند أبي بكر محمد بن عمرو بن حزمء وكان ولاه عمر بن عبد العزيز» وكتب إليه 
أن يكتب له من العلم من عند عمرة بنت عبد الرحمن والقاسم بن محمد. ولم يكن بالمدينة أنصاري أمير 
غير أبي بكر بن حزم وكان قاضيًا. زاد غيره فسألت ابنه عبد الله بن أبي بكر عن تلك الكتب فقال ضاعت. 
واختلف في موته فقيل مات سنة ٠ه‏ (15-114لام) وقيل سنة ١١1ه(7/28-‏ 19لام) وقيل /اااه/ 
هلام وقيل ١١1ه‏ (لالا/ - #8/ام)» «تهذيب التهذيب» لابن حجر. 

(1) «التعليق» هو عند المحدثين: حذف راو واحد أو أكثر من أوائل إسناد الحديث فالحديث الذي حذف 
من أوائل إسناده راو واحد فأكثر يسمى معلقًاء كقول الشافعي - رحمه الله - مثلاً: قال نافع أو قال ابن 
عمر أو قال النبي ود لا ما حذف من أواسط إسناده فقط فإنه منقطع؛ ولا ما حذف من أواخره فقط 
فإنه مرسل. كذا في خلاصة الخلاصة. وقد يحذف تام الإسناد كما هو عادة المصنفين حيث يقول: 
قال النبي ع وقد يحذف تمام الإسناد إلا الصحابي أو إلا التابعي والصحابي ممّاء وقد يحذف من 
حدّئه ويضيفه إلى من فوقه؛ فإن كان من فوقه شيخًا لذلك المصنف فاختلف فيه هل يسمى تعليقًا أم 
لاء والصحيح التفصيلء فإن عرف بالنص أو الاستقراء أن فاعل ذلك مدلس فتدليس وإلا فتعليق. 


#كثاف اصطلاحات الفنون للتهانوي». 


الر أي و أطوا ار ل 
20 1/1 


ابن حزم أن يجمع السئن ويكتب بها إليه» فتوفي عمر وقد كتب ابن حزم كتيا 
قبل أن يبعث بها إليه)'". 


ويقول المرحوم محمد بك الخضري في كتاب «تاريخ التشريع 
الإسلامي»: «أما السنة فمع كثرة روايتها في هذا الدور [يريد عهد صغار 
الصحابة ومن تلقى عنهم من التابعين من سنة 4١‏ ه (١557-551م)‏ إلى 
أوائل القرن الثاني من الهجرة] وانقطاع فريق من علماء التابعين لروايتهاء 
لم يكن لها حظ من التدوين؛ إلا أنه لم يكن من المعقول أن يستمر هذا 
الأمر طويلاً مع اعتبار الجمهور للسنة أنها مكملة للتشريع ببيانها للكتاب» 
ولم يكن ظهر بين الجمهور من يخالف هذا الرأي. وأول من تنبه لهذا 
النقص الإمام عمر بن عبد العزيز على رأس المائة الثانية من الهجرة. فقد 
كتب إلى عامله بالمدينة أبي بكر بن محمد بن عمرو بن حزم أن: انظر ما 
كان من حديث رسول الله يه أو سنته؛ فاكتبه فإنى خفت دروس العلم 
وذهاب العلماء. رواه مالك في «الموطأ» رواية محمد بن الحسن. وأخرج أبو 
نعيم في «تاريخ أصبهان» عن عمر بن عبد العزيز أنه كتب إلى أهل الآفاق : 
انظروا إلى حديث رسول الله يله فاجمعوه»'"". 


. ١١ص‎ 1١ج «حاشية الزرقاني على موطأ مالك»»‎ )١1( 
.111١- 114١ (؟) تاريخ التشريع الإسلامى: محمد الخضري: ص‎ 
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وجاء في كتاب «الإحكام» لابن حزم: «... ولئن كان جمع حديث 
النبي يل مذمومّاء فإن مالكا كْنْ أول من فعل ذلك. فإن أول من أُلّف في جمع 
الأحاديث فحماد بن سلمة ومعُمر ثم مالك ثم تلاهم الناس00". 
تدوين بعض السنن وبعض المسائل» ولم يصل إلينا من تلك المدوّنات إلا 


صدى . 


أول تدوين السنن المعنى الحقيقي 

أما أول تدوين للسنن بالمعنى الحقيقي فيقع ما بين سنة ١١١ه‏ (8*لام), 
سنة ١16١ه‏ (لاتلام). 

ويقول ابن قتيبة: إن ابن شهاب الزهري المتوفى سنة 114١ه‏ (47-1/41/ام) 


وفي لإعلام الموقعين»: «وجمع محمد بن نوح فتاويه في ثلاثة أسفار ضخمة 
على أبواب الفقه»!". 


0غ( اللإحكام: ابن حزم ج 7 ص/177. 
زفة إعلام الموقعين. ابن القيم؛ ج١ء‏ ص55. 


الر أي وأطواره ‏ . 
اله ل 152لا ا 0 1 


وفي كتاب «كشف الظنون»: «الإشارة الثالثة في أول من صنّف ”في الإسلام : 
واعلم أنه اختلف في أول من صنف : فقيل الإمام عبد الملك بن عبد العزيزبن جُرَيْجَ 
البصري المتوفّى سنة خمس وخمسين ومائة» وقيل: أبو النصر سعيد بن 
أبي عروبة المتوفى سنة ست وخمسين ومائة: ذكرهما الخطيب البغدادي؛ وقيل: 
ربيع بن صبيح المتوفى سنة ستين ومائة» قاله أبو محمد الرامهرمزي. ثم صئّف 
سفيان بن عيينة المتوفى سنة 1948ه (817 - 414م) ومالك بن أنس بالمدينة 
وعبد الله بن وهب المتوقى سنة 151ه (817 - 817م) بمصرء وعبد الرزاق 
باليمن» وسفيان الثوري ومحمد بن فضيل بن عزوان بالكوفة» وحماد بن سلمة 
وروح بن عبادة بالبصرة» وهشيم المتوفى سنة 187ه (49/ام) بواسطء وعبد الله 
ابن المبارك المتوفى سنة 487١ه‏ (38/ام) بخراسان. وكان مطمح نظرهم في 
التدوين. ضبط معاقد القرآن والحديث ومعانيهما. ثم دوّنوا فيما هو كالوسيلة 
وإليهما»”". 

وجاء في «خطط المقريزي»: «فكان أول من دوّن العلم محمد بن شهاب 


الزهري؛ وكان أول من صنّف وبوّبٍ سعيد بن عروبة والربيع بن صبيح بالبصرة» 
والوليد بن مسلم بالشام؛ وجرير بن عبد الحميد بالرّيء وعبد الله بن المبارك بمرو 


)١(‏ صنّف: ألف. 
(؟) كشف الظنون» ج١ء‏ ص ,6١‏ الطبعة الأوروبية. 
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وخراسان» وهشيم بن بشير بواسطء وتفرد بالكوفة أبو بكر بن أبي شيبة بتكثير 
الأبواب وجودة التصنيف وحسن التأليف»0" . 


وقال الغزاللي في «الاإحياء»: «بل الكتب والتصانيف مُحُدَئة لم يكن شيء 
منها في زمن الصحابة وصدر التابعين. ونا حدثت بعد سنة مائة وعشرين من 
الهجرة؛ وبعد وفاة جميع الصحابة وجلة التابعين #: وبعد وفاة سعيد بن المسيّب 
والحسن وخيار التابعين؛ بل كان الأولون يكرهون كتب الأحاديث وتصنيف 
الكتب؛ لثلا يشتغل الناس بها عن الحفظ وعن القرآن وعن التدبر والتذكر 
وقالوا: احفظوا كما كنا نحفظ ... وكان أحمد بن حنبل ينكر على مالك تصنيف 
«الموطأً». ويقول: ابتدعَ ما لم تفعله الصحابة #د. وقيل: أول كتاب صُنْف في 
الإسلام كتاب ابن جريج في الآثار وحروف التفاسير عن مجاهد وعطاء وأصحاب 
ابن عباس د بمكة؛ ثم كتاب معمر بن راشد الصنعاني (المتوفى سنة 84١ه/‏ 
١‏ باليمن جمع فيه سننًا مأثورة نبوية ثم كتاب «الموطأ» بالمدينة لمالك بن 
أنس ؛ ثم «جامع» سفيان الثوري؛ ثم في القرن الرابع حدثت مصنفات الكلام 
وكثر النوض في ادال والغوص في إبطال المقالات)!". 


2( خطط المقريزي؛ ج ؟: ص 1414-1١15‏ . 
(؟) الإحياء. الغزالي» ج ١‏ ص8 من طبعة بولاق» سنة 1795م 


الرأي وأطواره 
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3 سس 


وفي كتاب «مختصر جامع بيان العلم»: «وعن عبد العزيز بن محمد 
الداروردي قال: أول من دوّن العلم وكتبه ابن شهاب. وعن عبد الرحمن 
ابن أبي الزناد عن أبيه قال: كنا نكتب الحلال والحرام. وكان ابن شهاب يكتب 
كل ما سمع؛ فلما الختيج إليه علمت أنه أعلم الناس ...... وعن الحسن أنه كان لا 
يرى بكتاب العلم بأسّاء وقد كان أملى التفسير فُكتب. وعن الأعمش قال: قال 
الحسن : إن لنا كتبًا نتعاهدها ...... وعن هشام بن عروة عن أبيه أنه قد احترقت 
كتبه يوم الحَرّة؛ وكان يقول: وددت لو أن عندي كتبي بأهلي ومالمي»7". 

ويقول جولدزيهر في مقاله عن كلمة «فقه» في دائرة المعارف اللإسلامية: 
«وينبغي ألا يُعطى كبير ثقة لما نسب لهشام بن عروة: مع أنه في يوم الحرّة حُرّقت 
لأبيه كتب فقه. ولا يمكن أن يُتَصوّر بحال أنه في ذلك العهد البعيد كانت 
توجد كتب بالمعنى الصحيح.ء وإنما هي صحائف متفرقة. وتوثي عروة سنة 1414ه 
(١٠١لام)‏ وتلك السنة هي التي كانت تسمى سنة الفقهاء لكثرة من مات فيها 
من الفقهاء).... 

لكن جولدزيهر يذكر في المقال الذي أشرنا إليه آنا ما يأتى: «وقد اكتشف 
جرفيني بين المخطوطات القيمة في المكتبة الأمبروزية بميلانو الخاصة ببلاد العرب 
الجنونية مختصرًا في الفقه اسمه «مجموعة زيد بن عليّ» المتوفى سنة 7؟1١ه‏ 
(40/م)؛ وهو منسوب إلى مؤسس فرقة الزيدية من الشيعة. وعلى ذلك تكون 


0( مختصر جامع بيان العلم» ابن عبد البر» ص 730. 
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هذه المجموعة أقدم مجموعة في الفقه الإسلامي. وعلى كل حال ينبغي أن يوضع 
هذا الكتاب موضع الاعتبار فيما يتعلق بتاريخ التأليف في الفقه الإسلامي. وإذا 
صح أنه وصل إلينا من بطانة زيد بن علي وجب أن نعترف بأن أقدم ما وصل إلينا 
من المصنفات الفقهية هو من مؤلفات الشيعة الزيدية» على أن البحث الذي أثير 
لتعيين مركز هذا الباب بين المؤلفات الفقهية لم يكمل». 

وعلى الجملة فإنه إذا كان دُوّنَ شيء لضبط معاقد القرآن والحديث ومعانيهما 
في عهد بني أمية» أو دُوّن شيء ما يتصل بالقضاء في هذا العهد أيضًا كما يقول 
السكتواريّ في كتاب «محاضرة الأوائل ومسامرة الأواخر»: «أول القضاة بمصر 
سجل سجلاً بقضائه» سليم بن عز: قضى في ميراث وأشهد فيهء وكتب كتبًا 
بالقضاء به وأشهد فيه شيوخ الجند. فكان أول القضاة تسجيلاً. وكانت ولايته 
من سنة أربعين إلى موت معاوية دنه سنة ستين - أوائل السيوطي'" - فإن 
التدوين في الفقه بالمعنى المحدث لم يكن إلا في عهد العباسين. هذا هو الرأي 
الذي يكاد يكون مقررًا ومجمعًا عليه بين الباحثين. 


وقد ذكر صاحب «الفهرست» عند الكلام على الزيدية ما نصه: «الزيدية 
الذين قالوا بإمامة زيد بن علي اَي ثم قالوا بعده بالإمامة في ولد فاطمة: كائئا 


.586 محاضرة الأوائل ومسامرة الأواخرء السكتواريٌ» ص‎ )١( 


>30 


من كان بعد أن يكون استوفي شروط الإمامة» وأكثر المحدثين على هذا المذهب 


مثل سفيان بن عييّنة) وسفيان الثوري. وصالح بن حي وولده!'' وغيرهم»”". 


وعلاقة ابن عُيّيّنة والثوري بنهضة الفقه عند أهل السنة تجعل للبحث 


الذي يشير إليه جولدزيهر شأنا خطيرًا. 


وفي رسائل الجاحظ - كتاب فضل بني هاشم: «فأما الفقه والعلم 
والتفسير والتأويل فإن ذكرتموه لم يكن فيه أحد. وكان لنا فيه مثل عليّ بن 
أبي طالب, وعبد الله بن عباسء وزيد ومحمد ابني علي بن الحسين بن عليّ» 
وجعفر بن محمد الذي ملا الدنيا علمّه وفضله. ويقال إن أبا حنيفة من تلامذته» 
وكذلك سفيان الثوري؛ وحسبك بهما في هذا الباب. ولذلك تسب إلى سفيان 
أنه زيديّ المذهبء وكذلك أبو حنيفة. ومن مثل علي بن الحسين زين العابدين!. 
وقال الشافعي في «الرسالة» في إثبات خبر الواحد: وجدت علي بن الحسين 
وهو أفقه أهل المدينة يقول على أخبار الآحاد. ومن مثل ابن الحنفية» وابنه أبي 
هاشم الذي قرر علوم التوحيد والعدل حتى قالت المعتزلة عُلبٍ الناس كلهم 


لق «الحسن بن صالح بن حي يكنى أبا عبد الله وكان يتشيعء وزوج عيسى بن زيد بن عليّ ابنته» واستخفى معه 
في مكان واحد حتى مات عيسى بن زيدء وكان المهدي يطلبهماء فلم يقدر عليهما. ومات الحسن بعد عيسى 
بستة أشهر» «المعارف لابن قتيبة»» ص ١01‏ 

(؟) القهرستء ابن النديمء ص198. 
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بأبي هاشم الأول”". على أن الشيعة كان بأيديهم بعد علىّ كتاب يقولون: إن 


فيه قضاياه. وقد عرض هذا الكتاس على ابن عباس فأنكر أكثره. 


قال المرحوم الشيخ الخضري في كتاب «تاريخ التشريع الإسلامي»: وروي 
عن ابن أبي ملكية قال: كتبت إلى ابن عباس أسأله أن يكتب لي كتابًا ويخفي 
عني» فقال: ولد ناصح أنا أختار له الأمور اختيارًا وأخفي عنه. قال فدعا بقضاء 
عليَ فجعل يكتب منه أشياء؛ ويمر بالشيء فيقول: والله ما قضى علي بهذا إلا أن 
يكون ضل . ورُوي عن طاووس قال: أي اين عباس بكتاب فيه قضاء علي فمحاه 
إلا قدرء وأشار سفيان بن عيينة بذراعه. وروى عن ابن إسحاق قال: لما أحدثوا 
ام ل قال رجل من أصحاب عليّ: قاتلهم الله أي علم 


أفسدوا»" 


ثم قال: «ويظهر من حديث ابن عباس السابق أنه كان عند شيعة علي 
كتاب فيه أقضيته: وذلك ما لم يثق ابن عباس بصحتهء وقال : والله ما قضى عليّ 
بهذا إلا أن يكون ضلء ومحا منه كثيرًا ولم يبق إلا أقله»" 


(1) رسائل الماحظ جمع السندوبي» ص5 1١‏ 
3( تاريخ التشريع الإإسلامي» الشيخ الخضري» ص 17١‏ 
(؟) المصدر السابق. ص١51١.‏ 
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سبق الشيعة إلى تدوين الفقّه 


وعلى كل حال فإن ذلك لا يخخلو من دلالة على أن النزوع إلى تدوين الفقه 
كان أسرع إلى الشيعة من سائر المسلمين. ومن المعقول أن يكون النزوع إلى تدوين 
الأحكام الشرعية أسرع إلى الشيعة؛ لأن اعتقادهم العصمة في أثمتهم أو ما يشبه 
العصمة كان حريًا أن يسوقهم إلى الحرص على تدوين أقضيتهم وفتاواهم. ذلك 
إلى أن التشيع تأثر منذ بداية أمره بعناصر من غير العرب الأميين الذين كانوا 
مجبولين على الحفظ نافرين من الكتابة والتدوين» كما سبقت الإشارة إلى ذلك . 


«وفي هذا العهد لم يكن عرف بين الناس الانتساب إلى فقيه معين يعمل 
بما ذهب إليه من رواية أو رأيء وإنما كان هؤلاء المفتون بالأمصار المختلفة معروفين 
بالفقه ورواية الحديث. فكان المستفتي يذهب إلى من شاء منهم؛ فيسأله عما نزل 
به فيفتيه. وربما ذهب مرة أخرى إلى مفت آخر. وكان القضاة في الأمصار يقضون 
بين الناس بما يفهمونه من كتاب اللهء أو سنة رسوله؛ أو أي رأيء إن ظهر لهم, ورب 
استفتوا من ببلدهم من الفقهاء المعروفين, وربما أرسلوا إلى الخليفة يسألونه كما 


حصل في عهد عمر بن عبد العزيز».'" 


١89 تاريخ التشريع الإسلامي: محمد الخضريء ص‎ )١( 
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الرأي في العصر العباسي الأول 
من لاه (حكلا - + 6لام) إلى لاله (63م - لالكهم) 


جاء عهد العباسيين منذ ؟8اه (9:ئ07 تر ٠ولام)ء‏ وشجع الخلفاء الحركة 
كانت حركة النهوض أسرع إلى العلوم الشرعية؛ لأنها كانت في دور و طبيعي 
وتكامل. 

وهناك سبب يذ كره «جولدزيهر» في كتابه «عقيدة اللإسلام وشرعه): اوهو 


سياسة ملية». 


«كان العباسيون يجعلون حقهم في الإمامة قائمًا على أنهم سلالة 
البيت النبويء وكانوا يقولون أنهم سيشيدون على أطلال الحكومة الموسومة 
بالزندقة عند أهل التقى نظامًا منطقيًا على سنة النبى وأحكام الدين الإلهىّ. 
ويلاحظ أن المثل الأعلى للسياسة الفارسية - وهو الاتصال الوثيق بين الدين 
والحكومة - كان برنامج الحكم العباسي. وقد اقتضى ضبط أمور الدولة على 
منهاج شرعي جمع الأحكام الشرعية وتدوينها وترتيبهاء!"". 


)١(‏ وفي كتاب «ضحى الإسلام» للأستاذ أحمد أمين بك: «فالحق أن الحكم الأموي لم يكن حكمًا إسلاميًا 
يسؤى فيه بين الناس. ويكافأ فيه المحسن عربيًا كان أو مولى؛ ويعاقب فيه من أجرم عربيًا كان أو مولى» ولم - 
> يكن الحكام خدمّة للرعية على السواء. إنما كان الحكم عربيًا والحكام فيه خدمة للعرب على حساب 
غيرهم؛ وكانت تسود العرب فيه النزعة الجاهلية لا النزعة الإسلامية» ج١؛‏ ص77 . 


الرأي وأطواره 


44 _ 299 


تطور معنى كلمة المقّه في هذا العهد 


وفي صدر العهد العباسي تمكن الاستنباط واستقرت أصوله. وجعل 
لفظ الققه ينتهي بالتدريج إلى أن يكون غير مقصور على المعنى الأصليء أي 
الاستنباط من الأدلة التي ليست نصوصًاء وأصبح المعنى الأول للفقه هو كما 
يقول الآمدي في كتاب «الإحكام»: وفي عرف المتشرعين, الفقة'"'؟ مخصوص 
بالعلم الحاصل بجملة من الأحكام الشرعية الفروعية بالنظر والاستدلال97). 


وقال الجاحظ في كتاب «فضل هاشم على عبد شمس:»: والذي حسن أمره - يريد عمر بن عبد العزيز - وشبه 
على الأغبياء حاله أنه قام بعقب قوم بدلوا عامة شرائع الدين. وسان النبي ولد وكان الناس قبله من الظلم 
والجور والتهاون بالإسلام في أمر صغر في جتبه ما عاينوا منه وألفوه عليه فجعلوه لما نقص من تلك الأمور 
اللفظية في عداد الأئمة الراشدين». 

رسائل الحاحظ» جمع السندوبي»: ص941. 

)١(‏ جاء في كتاب أبجد العلوم: «علم الفقه: قال في كشاف اصطلاحات الفنون: علم الفقه ويسمى هو وعلم 
أصول الفقه بعلم الدراية أيضا على ما في مجمع السلوك, وهو معرفة النفس ما لها وما عليها. هكذا نقل عن 
أبي حنيفة. وقوله ما لها وما عليها ممكن أن يراد به ما تنتفع به النفس وما تتضرر به في الآخرة. والمشعر بهذا 
شهرة أن علم الققه من العلوم الدينية ويمكن أن يراد به ما يجوز لها وما يجب عليهاء أو ما يجوز لها وما يحرم 
عليهاء ثم ما لها وما عليها يتناول الاعتقاديات كوجوب الإمان ونحوه والوجدانيات أي الأخلاق الباطنة 
والملكات النفسانية والعمليات كالصوم والصلاة والبيع ونحوها. فالأول: علم الكلام: والثاني: علم الأخلاق 
والتصوف. والثالث: هو الفقه المصطلح. وذكر الغزالمي أن الناس تصرفوا في اسم الفقه فخصره بعلم الفتاوى 
والوقوف على دلائلها وعللها. واسم الفقه في العصر الأول كان مطلقًا على علم الآخرة ومعرفة دقائق النفوس» 
والاطلاع على الآخرة وحقارة الدنيا. قال أصحاب الشافعي: الفقه هو العلم بالأحكام الشرعية العملية من 
أدلتها التفصيلية» والمراد بالحكم النسبة التامة الخبرية التي العلم بها تصديق وبغيرها تصورء فالققه عبارة 
عن التصديق بالقضايا الشرعية المتعلقة بكيفية العمل تصديقًا حاصلاً من الأدلة التفصيلية التي نصت في 
الشرع على تلك القضاياء وهي الأدلة الأربعة الكتاب والسنة والإجماع والقياس» ج؟) ص 084 - +57 

(؟) الإحكامء الآمديء ج١1‏ ص/7. 
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أو هو العلم بالأحكام الشرعية عن أدلتها التفصيلية كما اختاره الشوكاني 
في كتاب «إرشاد الفحول». والمراد من الأدلة التفصيلية ما كان نضا أو رأيّاء وسمى 
أهل هذا الشأن بالفقهاء. 


أهل الرأي وأهل الحديث 


ونشأ التأليف على هذا المعنى. وانقسم الفقهاء انقسامًا ظاهرًا إلى فريقين: 
أصحاب الرأي والقياس وهم أهل العراق. وأهل الحديث: وهم أهل الحجاز. 

ومُقدّم جماعة أهل الرأي الذي استقر المذهب فيه وفي أصحابه هو أبو حنيفة 
النعمان بن ثابت (المتوقى سنة ١6١ه/‏ 1/117م)» المعتبر أَبّا لمذهب أهل العراق» 
اسه وأغاته على تأستيسه طميذ ا اجليلان أبو يوت القاضتن :(المتوفى 'سعة 


7ه/ 48/ام) ومحمد بن الحسن الشيباني (المتوفى سنة 189١ه/‏ 804م). 


وبدأ النزاع بين الرأي والحديث. وظهور أنصار لكل منهما يسبق عهد 
أبى حنيفة. فقد كان في كبار التابعين أهل رأي وأهل حديث. 

قال الدهلوي في كتابه «حجة الله البالغة»: اعلم أنه كان من العلماء في 
عصر سعيد بن المُسَيِّبٍ (المتوفى سنة ١9ه/ ١4‏ - ١٠لام)ء‏ وإبراهيه" 


والزهري (المتوفى 1175ه/ 47-17/41/م) وفي عصر مالك وسفيان وبعد ذلك 


(1) هو إبراهيم النخعيّ (المتوفى سنة 45ه/ 1/14 - هالام). 


الرأي وأطواره 


301 ص2 ع لمك 


قوم يكرهون الخوض بالرأي ويهابون القُنّيا والاستنباط إلا لضرورة لا يجدون 
منها بدَّاء وكان أكبر همهم رواية حديث رسول الله 00 


وقال المرحوم الخضري في كتاب «تاريخ التشريع اللإسلامي» عند الكلام 


)١(‏ بدء النزاع بين الرأي والحديث وظهور أنصار لكل من المبدأين: قدمنا 
أن كبار الصحابة كانوا في العصر الأول يستندون في فتواهم أولاً إلى 
الكتاب ثم إلى السنة؛ فإن أعجزهم ذلك أفتوا بالرأي وهو القياس بأوسع 
معانيه. ولم يكونوا يميلون إلى التوسع في الأخذ بالرأي ... ولما جاء هذا 
الخلف - يريد صغار الصحابة ومن تلقى عنهم من التابعين - وجد منهم 
من يقف عند الفتوى على الحديث ولا يتعداه. يُفتى في كل مسألة با 
يجده من ذلكء. وليست هناك روابط تربط المسائل بعضها ببعض؛ ووؤجد 
لا يخالفون الأولين في العمل بالكتاب والسنة ما وجدوا إليها سبيلاٌ 
من الكتاب والسنة: كانوا لا يحجمون عن الفتوى برأيهم فيما لم يجدوا 
فيه نصًا. 


.١118ص‎ ء١ج حجة الله البالغة, الدهلوي؛‎ )١( 
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وجد بذلك أهل حديثء وأهل رأي؛ الأولون يقفون عند ظواهر النصوص 
بدون بحث في عللها وقلما يفتون برأي, والآخرون يبحثون عن علل الأحكام 
وربط المسائل بعضها ببعضء ولا يحجمون عن الرأي إذا لم يكن عندهم أثر. 
وكان أكثر أهل الحجاز أهل حديث. وأكثرٌ أهل العراق أهلّ رأي؛ ولذلك قال 
سعيد بن المسيب لربيعة (ابن أبي عبد الرحمن المتوفى سنة 15١ه/‏ 10/6- 


5م) لما سأله عن علة الحكم: أعراقي أنت؟ 


اهل الراي من فتّهاء العراق 

ومن اشتهر بالرأي والقياس من فقهاء العراق إبراهيم بن يزيد النخعيّ 
الكوفي فقيه العراق» وهو شيخ حماد بن أبي سليمان (المتوفى سنة ١١١ه/‏ 
7 - 8”/ام) شيخ أبي حنيفة المقدم من أهل العراق. وقد أخذ إبراهيم الفقه 
عن خاله علقمة (المتوفى سنة ٠له/‏ مك - ىام أو ٠لاها/‏ 4 ككم). 
وهو علقمة بن قيس النخعيّ الكوفي. وهو من متقدمي فقهاء التابعين من الطبقة 
الأوى منهم. وكان أنبل أصحاب أبن مسعود. 

وكان إبراهيم يعاصر عامر بن شرحبيل الشعبي (المتوفى سنة 4 ١٠ه/‏ 
زخرة 5 ؟الام) محدثك الكوفة وعاللمهاء وكات الأمر بعيدًا بينهماء فإن الشعبى 
كان صاحب حديث وأثرء إذا عرضت له الفْبّياه ولم يجد فيها نضا انقبض عن 
القتوى» وكان يكره الرأي وأرأيت . وقال مرة: أرأيتم لوقتل الأحنف وقتل معة 


0 255 


صغير أكانت ديتهما سواء؟ أم يفضل الأحنف لعقله وحكمه؟ قالوا: بل سواءء 
قال: فليس القياس بشيء. 


فالفرق بين الرجلين أن الشعبي ومن على طريقته من رجال الحديث 
والأثر يقفون عند السنة لا يتعدونهاء وينقبضون أن يقولوا بآرائهم فيما فيه سنة 
وما ليس فيه سنة؛ ولا يحكم العقل في شيء من ذلكء وليس هناك مصالح 
منضبطة اعتبرها الشارع في تشريعه يرجعون إليها عند الفتياء كأته لا رابطة بين 
الأحكام الشرعية. 

وقد تألم سعيد بن المسيب شيخ فقهاء أهل الحديث من ربيعة لما سأله 
عن المعقول في دية الأصابع, وكان أهل المدينة يسمون ربيعة هذا بربيعة الرأي» 
لما يبحث في علل الشريعة» حتى قال ربيعة بن سوار القاضي: ما رأيت أحدًا 
أعلم من ربيعة بالرأي» قيل له: ولا الحسن وابن سيرين؟ فقال: ولا الحسن 
وابن سيرين. 

أما إبراهيم النخعيّ ومن على طريقته من فقهاء العراق وبعض فقهاء 
المدينة» فإنهم كانوا يستندون أيضًا في فتاويهم إلى الكتاب والسنة؛ إلا أتهم فهموا 
أن هذه الشريعة لابد أن تكون لها مصالح مقصودة التحصيل من أجلها شرعت؛ 
وصح لهم اعتبار هذه المصالح فجعلوها أساسًا للاستنباط فيما لم يروا فيه كتابًا 
ولا سنة؛ ولهم في ذلك سلف صالح. فإن الصحابة قاسوا في كثير من المسائل 
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التي عرضت لهم ولم يكن عندهم فيها كتاب ولا سنة» ولم تكن آراؤهم إلا 
نتيجة اعتبار تلك المصالح)7". 


ع 


8 


ولئن كان حماد بن أبي سليمان الكوفي (المتوفى سنة ١١1ه/‏ 58/ام) هو 
أول من جمع حوله طائفة من التلاميذ يعلمهم الفقه مع ميل غالب للرأي؛ وكان 
أبو حنيفة من هؤلاء التلاميذ - كما في مقال جولدزيهر - فإن حمادًا لم يترك 
أثرًا علميًا مكتوبًا. 


أما أبو حنيفة فيقول صاحب الفهرست: «وله من الكتب كتاب «الفقه 
الأكبر»» وكتاب «رسالة إلى البستى» (أبو سليمان أحمد بن محمد الخطابى)» 
وكتاب «العالم والمتعلم» رواه عنه مقاتل» وكتاب «الرد على القدرية». والعلم» را 


وبحرًا وشرقًا وغربًا بعدًا وقريك تدوينه طقه»!". 


وفي كتاب «أصول الفقه لفخر الإسلام» البزدوي: «وقد صئف 
أبو حنيفة نه في ذلك - أي في علم التوحيد والصفات - كتاب «الفقه الأكبر» 
وذكر فيه إثبات الصفاتء وإثبات تقدير الخير والشر من الله وأن ذلك كله بمشيكئته 
وأثبت الاستطاعة مع الفعل؛ وأن أفعال العباد مخلوقة بخلق الله تعالى إياها كلها, 


١5؟8-‎ ١؟؟ص المصدر السابق»‎ )١( 
.5١؟ص إقة الفهرست: ابن النديم»‎ 


الرأي وأطواره 
5 مس 5 له 8 39 


ورد القول بالأصلح؛ وصنف كتاب «العالم والمتعلم» وكتاب «الرسالة»؛ وقال فيه 


لا يكفر أحد بذنب ولا يخرج به من الإيمان ويُترَحَم عليه»!". 


ويذكر لوف بن أحمد المكي الحنفي في كتابه «مناقب الإمام الأعظم» 
أثر أبي حنيفة في الفقه بقوله: «وأبو حنيفة أول من دون علم هذه الشريعة: لم 
يسبقه أحد من قبله؛ لأن الصحابة والتابعين لم يضعوا في الشريعة أبوايًا مبوبة 
ولا كتبًا مرتبة» إنما كانوا يعتمدون على قوة فهمهم؛ وجعلوا قلوبهم صناديق 
علمهم, فنشأ أبو حنيفة بعدهم؛ فرأى العلم منتشرًا فخاف عليه الخلف السوء 
أن يضيعوه. ولهذا قال النبي َهِ: «إن الله لا يقبض العلم انتزاعًا ينتزعه 
من الناسء وإنما ينتزعه بموت العلماء؛ فيبقى رؤساء جهال. فيفتون بغير علم؛ 
فيَضِلُونَ ويُضِلُون»!". فلذلك دونه أبو حنيفة؛ فجعله أبوابًا مبوبة» وكتبًا مرتبة: 
فبدأ بالطهارة» ثم بالصلاة؛ ثم بسائر العبادات على الولاء؛ ثم بالمعاملات» ثم 
ختم بكتاب المواريث. وإنما ابتدأ بالطهارة ثم بالصلاة؛ لأن المكلف بعد صحة 
الاعتقاد أول ما يُخَاطب بالصلوات؛ لأنها أخص العبادات وأعم وجوبًا؛ وخر 
المعاملات؛ لأن الأصل عدمها وبراءة الذمة منهاء وخحتم بالوصايا والمواريث؛ 
لأنها آخر أحوال الإنسان. فما أحسن ما ابتدأ به وختمء وما أحذقه وأفهم. 


وأفقه وأمهر وأعلم وأبصر! 


.5 أصول الفقه لفخر الإسلام, البزدوي» جا ص/ء‎ )١( 
.391/- (؟) مناقب الإمام الأعظم. الموفق بن أحمد ج١ء ص15‎ 
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ثم جاء الأئمة من بعده فاقتبسوا من علمه واقتدوا به وقرنوا كتبهم على 
كتبه؛ ولهذا روينا بإسناد حسن عن الشافعى - رحمه الله - أنه قال في حديث 
رجلاً يتكلم في أبي حنيفة فقال له: يا هذا. مه”", فإن ثلاثة أرباع العلم مسلّمة 
له بالإجماعء والرابع لا نسلمه لهم. قال: وكيف ذلك؟ قال: لأن العلم سؤال 
وجواب» وهو أول من وضع الأسئلة فهذا نصف العلم» ثم أجاب عنهاء فقال 
بعض أصاب وبعض أخطأء فإذا جعلنا صوابه بخطئه صار له نتصف النصف 
الثاني» والربع الرابع ينازعهم فيه ولا يسلمه لهم .... 


ولأنه أول من وضع كتابًا في الفرائضء وأول من وضع كتابًا في الشروط'"أ 
والشروط لا يستطيع أن يضعها إلا من تناهى في العلم» وعرف مذاهب العلماء 
ومقالاتهم؛ لأن الشروط تتفرع على جميع كتب الفقه. ويتحرز بها من كل 
المذاهب؛ لثلا يتعقبها حاكم بنقض أو فسخ. وقد قيل: بلغت مسائل أبي حنيفة 
خمسمائة ألف مسألة» وكتبه وكتب أصحابه تدل على ذلك . 


ويقول صاحب كتاب «المبسوط»: «وأول مَنْ فرّع فيه - يريد الفقه - وألف 
وصئّف سراجُ الأمة أبو حتيفة - رحمة الله عليه - بتوفيق من الله عز وجل خصه 
بهء واتفاق من أصحاب اجتمعوا له كأبي يوسف يعقوب بن إبراهيم بن خنئيس 
)١(‏ مَه: وتنطق أيضًا مه: بمعنى اكففء أو اسكث. 


(؟) «الشرط في اصطلاح الفقهاء والأصوليين: هو الخارج عن الشيء الموقوف عليه ذلك الشيء الغير المؤثر في 
وجوده؛ كالطهارة بالنسبة إلى الصلاة»» «كشاف اصطلاحات الفنون» للتهاتوي. 


الرأي وأطواره 
و ل 1 ا 


الأنصاري - رحمه الله تعالى - المقدم في علم الأخبار. والحسن بن زياد اللؤلؤي 
المقدم في السؤال والتفريع» وزفر بن الهزيل - رحمه الله - ابن قيس بن سليم 
ابن قيس بن مكمل بن ذهل بن ذؤيب بن جذيمة بن عمرو المقدم في القياس؛ 
ومحمد بن الحسن الشيباني - رحمه الله تعالى - المقدم في الفطنة وعلم الإعراب 
والنحو والحساب. 

ومَنْ فرّعْ نفسه لتصنيف ما فرّعه أبو حنيقة - رحمه الله - محمد بن 
الحسن الشيباني - رحمه الله - فإنه جمع المبسوط لترغيب المتعلمين والتيسير 
عليهم ببسط الألفاظ وتكرار المسائل في الكتب ليحفظوهاء شاءوا أو أبوا»7". 


ويقول الفخر الرازي: «قولهم: إن أبا حنيفة أول من صنف في الفقه فكان 
قوله أولى من غيره. الجواب أن هذه الحجة بالعكس أولى؛ وذلك لأن الواضع 
الأول ينقل كلامه عن مساهلات ومسامحاتء وأما المتأخر فيكون كلامه أقرب 
إلى التنقيح والتهذيب. وأيضًا إن أرادوا به أن أبا حنيفة صنف كتابًا في الفقه فهذا 
منوع؛ لأنه لم يبق منه كتاب مصنف بل أصحابه هم الذين صنفوا الكتبء وإن 
أرادوا به أنه تكلم في المسائل واشتغل بالتفاريع فلا نسلم أنه أول من فعل ذلك» 
بل الصحابة والتابعون كلهم كانوا مشتغلين به»'". 


)00( «المبسوط» للسرخسيء ج١ء‏ ص5 
(؟) «مناقب الشاقعي» للرازي» ص .41١‏ 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
ا 308 


أثر أهل الرأي في الفمّه الإسلامى 


وجملة القول أن مذهب أهل الرأي هو الذي رتب أبواب الفقه وأكثر من 
جمع مسائله في الأبواب المختلفة» وكان الحديث قليلاً في العراق» فاستكثروا 
من القياس ومهروا فيه؛ فلذلك قيل أهل الرأي. وفي شرح أصول البزدوي 
المسمى «كشف الأسرار» لعبد العزيز البخاري: «سموهم أصحاب الرأي تعييرًا 
لهم بذلك. وإغغا سموهم بذلك لإتقان معرفتهم بالحلال والحرام؛ واستخراجهم 
المعاني من النصوص لبناء الأحكام؛ ودقة نظرهم فيهاء وكثرة تفريعهم عليها. 
وقد عجز عن ذلك عامة أهل زمانهم؛ فنسبوا أنفسهم إلى الحديث؛ وأبا حنيفة 
وأصحابه إلى الرأي 1 

عن مالك بن أنس أنه كان يقول: اجتمعت مع أبي حنيفة وجلسنا أوقاناء 
وكلمته في مسائل كثيرة» فما رأيت رجلاً أفقه منه. ولا أغوص منه في معنى 
وحجة. وروي أنه كان ينظر في كتب أبي حنيفة - رحمهما الله - وكان يتفقه بها. 


ونا كان أهل الحجاز أكثر رواية للحديث من أهل العراق ؛ لأن المدينة دار 
الهجرة ومأوى الصحابة؛ ومن انتقل منهم إلى العراق كان شغلهم بالجهاد وغيره 
من شئون الدولة أكثر. ومذهب أهل العراق كان يقصد إلى جعل الفقه وافيًا 
بحاجة الدولة التشريعية؛ فكان همه أن يجعل الفقه فصولاً مرتبة» يسهل الرجوع 


الرأي وأطواره 
9 ع 2 حين 


إليها عند القضاء والاستفتاءء وكان همه أن يكثر التفاريع حتى تقوم بما يعرض 
ويتجدد من الحوادث. 


أبو حديفة: وذكر الإمام المرغنيناني أن رجلاً جاء إليه وقال: حلفت ألا 
أغتسل من هذه الجنابة. فأخذ الإمام بيده وانطلق به حتى إذا مر على قنطرة نهر 
فدفعه في الماء فانغمس في الماء ثم خرجء فقال: قد طهرت وبررت؛ لأن اليمين 
كان على منع نفسه عن فعل الغسل ولم يحصل منه فعل. وسأله رجل عمن 
حلف بطلاق امرأته إن اغتسل من جنابة اليوم؛ ثم حلف كذلك إن ترك صلاة 
من هذا اليوم, ثم حلف كذلك إن لم يطأها اليوم. قال: يصلي العصر ثم يطؤهاء 
ثم يؤخر الاغتسال إلى الغروب» فإذا غربت الشمس اغتسل» وصلى المغرب ولا 
يحنث 7(" لأنه لم يغتسل في اليوم؛ ولم يترك الصلاة ولا الجماع. 


وبه قال: سئل عن امرأة صعدت السلمء فقال زوجها: إن صعدت فأنت 
طالق» وإن نزلت فكذلك» قال: يرفع السلم وهي قائمة عليه» ثم يوضع على 
الأرضنء أو ترفع المرأة وتوضع على الأرض؛ ولا يحنث؛ لأنها ما نزلت ولا طلعت. 
وسثل أيضًا عن رجل قال لامرأته: إن لبست هذا الثوب فأنت كذاء وإن لم 
أجامعك فيه فأنت كذا؛ فتحير علماء الكوفة» فقال: يلبسه الزوج ويجامعها فيه. 
وسئل أيضًا عمن حلف بالطلاق ألا يأكل البيضء فجاءت امرأته وفي كمها بيض 
ولم يعلم به: فقال: إن لم آكل ما في كمك فأنت كذا. قال: تحضن البيض تحت 


)١(‏ يحنث: لم يفعل ما أقسم عليه فأذنب بذلك. 


تمهيد لتار يخ خ الفلسفة الإسلامية 
تت 00 1 3 


الدجاجة: فإذا خرج منه فرخ شواه إذا كبر وأكله؛ ولا يعتبر القشر والدم؛ لأنهما 
لا يؤكلان؛ أو يطبخ الفرخ في قدر ويأكله ويأكل المرقة فلا يحنث في اليمين 0 
وبه عن أبي بكر محمد بن عبد الله أن المواللي قدموا الكوفة وكان لواحد منهم 
امرأة فائقة الجمال: فتعلق بها رجل كوفيء وادعى أنها زوجته؛ واعترفت المرأة 
أيضًا بذلكء وادعى المولى المرأة وعجز عن البينة» فعرضت القضية على الإمام 
فذهب إلى رَحْلهو" مع ابن أبي ليلى وجماعة؛ وأمر جماعة من النسوان أن 
يدخلن رحل المولى؛ فلما قربن عوت عليهن كلابه, فأمر المرأة أن تدخل وحدهاء 
فلما قربت بصبص”'" الكلاب حولهاء فقال الإمام: ظهر الحقء فاتقادت المرأة 
للحق واعترفت . وسكل أيضًا عن رجل قال لامرأته وفي يدها قدح من ماء فقال: 
إن شربته أو صببته أو وضعته أو ناولته إنسانا فأنت كذاء قال: ترسل فيه ثوبًا 


فتنشة لكل 


ين أهل الرأي وأهل الحديث 
لا جرم كان مذهب أهل الرأي مذهب القضاءء وكان أثمته قضاة 


كأبي يوسف ومحمد. 


)١(‏ الرحل: المشكن. 

0س( الكلب: ذيله طممًا أو علمًا كا وا إدهنا: أن الكلاب فت المرأة. 
بصبص :هر لمر عرقت المرأ 

لق «المناقب6 للكردري» جص“ ل 5 


1 [ 11 ار 


وقد ورد في «أصول» البزدوي: «وقال محمد - رحمه الله تعالى - في 
كتاب «أدب القاضي»: «لا يستقيم الحديث إلا بالرأي؛ ولا يستقيم الرأي إلا 
بالحديث» حتى إن من لا يحسن الحديث أو علم الحديث ولا يحسن الرأي؛ فلا 
يصلح للقضاء والفتوى»7". 


وقد يُشْعر هذا بما في مذهب أهل الرأي من الاهتمام بشؤون القضاء 
والفتوى. وفي شرح «تنوير الأبصار» الذي كتب عليه ابن عابدين «حاشيته» 
المشهورة المسماة «رد المحتار إلى الدر المختار»: «وقد جعل الله الحكم لأصحابه 
وأتباعه - أي أبي حنيفة - من زمنه إلى هذه الأيام. إلى أن يحكم بمذهبه 
عيضن مم1 


وكان أهل الحديث يعيبون أهل الرأي بكثرة مسائلهم وقلة روايتهم. 
وسثل رقبة بن مصقلة عن أبى حنيفة: فقال: «هو أعلم الناس بما لم يكن» 
وأجهلهم بما قد كان. وقد روى هذا القول عن حفص بن غياث في أبي حنيقة» 
1 أ 8 زفق 
يريد أنه لم يكن له علم بآثار من مضى»"" . 
ويروي ابن عبد البر في كتاب «الانتفاء»: «عن الحكم بن واقدء قال: رأيت 
أبا حنيفة يفتى من أول النهار إلى أن يعلو النهارء فلما خف عنه الناس دنوت 
للق أصول» البزدوي؛ ج 1 ص١‏ -18. 


(؟) رد المحتار إلى الدر المختارء ابن عابدين» ج١1‏ ص .1١‏ 
(؟) عن كتاب «مختصر جامع بيان العلم». 
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ورد عليك من هذه المسائل المشكلة لكفًا عن بعض الجواب ووقفا عنه» فنظر إليه 


وقال: أمحموم أنت ؟ يعنى ا 
اهل الحدث 


أما أهل الحديث - أهل الحجاز - فإمامهم مالك بن أنس (المتوفى سنة 
8ه/ 40لام). وكانت طريقة أهل الحجاز في الأسانيد أعلى من سواهم وأمتن 
في الصحة لاشتدادهم في شروط النقل من العدالة والضبطء وتجافيهم عن قبول 
المجهول الحال في ذلك . 


مالك بن أن وكاب «الموطاً» 


وكتب مالك كتاب «الموطأ»» أودعه أصول الأحكام من الصحيح المتفق 
عليه ورتبه على أبواب الفقه. 


في «حاشية» الزرقانى على «الموطأ»: وقال أبو عبد الله محمد بن إبراهيم 
الكتاني الأصفهاني» قلت لأبي حاتم الرازي : موطأ مالكء لم سمي الموطأ؟ فقال: 
شيء صنعه ووطأه للداس. حتى قيل موطأ مالك كما قيل جامع سفيات. وروكق 


زفة الانتفاءء أبن عبد البر» ص/41١.‏ 


الرأي وأطواره 


3 - نين 


أبو الحسن بن فهر عن عليّ بن أحمد الخلنجي سمعت بعض المشايخ يقول : قال 
مالك: عرضت كتابي هذا على سبعين فقيهًا من فقهاء المدينة» فكلهم واطأني 
عليه فسميته الموطأ. قال ابن فهر: لم يسبق مالكا أحد إلى هذه التسمية» فإن من 
ألف في زمانه بعضهم سَمّى بالجامع وبعضهم سَمّى بالمصئّف. وبعضهم بالمؤلف» 
ولفظة الموطأ بمعنى الممهد المنقح. وأخرج ابن عبد البر عن الفضل بن محمد 
ابن حرب المدني قال: أول من عمل كتابًا بالمدينة على معنى الموطأ من ذكر ما 
اجتمع عليه أهل المدينة عبد العزيز بن عبد الله بن أبي سلمة الماجشُونء وعمل 
ذلك كلامًا بغير حديث: فأتى به مالكا فنظر فيه فقال: ما أحسن ما عمل» ولو 
كنت أنا الذي عملته ابتدأت بالآثارء ثم سددت ذلك بالكلام. قال ثم إن مالكا 
عزم على تصنيف «الموطأ»» فصنفه فعمل من كان يومئذ بالمدينة من العلماء 
الموطات فلل للك شعاك بهت بعل 20 الكتانع ون فبر كاف فيه الباين 
وعملوا أمثاله» فقالم: : ائتوني بما فعلوا . فأني بذلك فنظا فيه توكال : لتعلمن أنه 

لا يرتفع إل نا رن يل وينه الله. قال : فكأنا ألقيثْ تلك الكتب في الآباره وما 
سمعت لشيء منها بعد ذلك بذكر. وروى أبو مصعب أن أبا جعفر المنصور قال 
لمالك: ضع للناس كتابًا أحملهم عليه. فكلمه مالك في ذلك فقال: ضعه فما 
أحدٌ اليوم أعلم منك. فوضع «الموطأ» فما فرغ منه حتى مات أبو جعفر. وفي رواية 
أن المنصور قال: ضع هذا العلم ودون كتابًا وجنب فيه شدائد ابن عمر. ورخص 
ابن عباس» وشواذ ابن مسعودء واقصد أوسط الأمور وما أجمع عليه الصحابة 
والأئمة. وفي رواية قال له: اجعل هذا العلم علمًا واحدًا فقال له: إن أصحاب 


1 ل غك 3 حص 314 


رسول الله ؤ#: تفرقوا في البلاد فأفتى كلّ في مصره با رأى» فلأهل المدينة قول» 
ولأهل العراق قول تعدوا فيه طورهم: فقال: أما أهل العراق فلا أقبل منهم صرفًا 
ولا عدلاًء وما العلم علم أهل المدينة» فضع للناس العلم. وفي رواية عن مالك 
فقلت له: إن أهل العراق لا يرضون علمناء فقال أبو جعفر يضرب عليه عامتهم 
بالسيف, وتقطع عليه ظهورهم بالسياط. 


وإذا لم يكن مالك قد وضع «موطأه» تلبية لدعوة المنصور؛ ليجعل هذا 
العلم علمًا واحدًا وليحمل الناس عليه؛ فإن مالكا قد وضع «موطأه» تلبية الحاجة 
المسلمين الذين اشتدت حاجتهم يومئذ لجمع الأحكام وترتيبها وتنقيحها 
وتمهيدها. وشعر بهذه الحاجة المنصورء يدل على ذلك ما جاء في «رسالة 
الصحابة» لابن المقفع, وفي كتاب «ضحى الإسلام»: «ولابن المقفع رسالة سميت 
بالصحابة - وليس يعني صحابة رسول الله - كما هو المشهور في استعمال الكلمة» 
وإغا عني صحابة الولاة والخلفاء .... وللرسالة قيمة كبرىء فإنها تقرير في نقد نظام 
الحكم إذ ذاك» ووجوه إصلاحه رفعه إلى أمير المؤمنين ولم يسمه؛ والظاهر أنه أبو 
الوا 


وبعد أن لخص المؤلف الرسالة قال: «فمجمل رأي ابن المقفع في إصلاح 
القضاء وضع قانون رسمي تجري عليه المملكة الإسلامية في جميع أنحائها»'". 


)غ0( ضحى الإسلام: أحمد أمين» ص .7١6‏ 
(؟) المصدر السابق» ص١١5.‏ 


الرأي وأطواره 


215 إن لقنا 


وقد يكون المنصور أراد أن يحقق مشورة ابن المقفع بما كان يحاول أن يحمل 
الناس على «الموطأ» لولا أن أدركه الأجل . 


وفي كتاب «تبييض الصحيفة» أن مالكًا في ترتيبه طلمُوَطأ» متابع 
لأبى حنيفة؛ ومن العسير إثبات ذلك فإن أبا حنيفة ومالكا كانا متعاصرين؛ وإن 
تأخر الأجل بمالك. وأقدم ما حفظ من المجاميع الفقهية المؤلفة في عصور الفقه 


في حاشية محمد الزرقانى على «مُوَطَأ» مالك: و«الموطأ» من أوائل ماصئف» 
قال في مقدمة فتح الباري: اعلم أن آثار النبي يلي لم تكن في عصر أصحابه وكبار 
تَبَعهم مدونة في الجوامع ولا مرتبة لأمرين: أحدهما: أنهم كانوا في ابتداء الخال قد 
ُهُوا عن ذلك - كما في مسلم - خشية أن يختلط بعض ذلك بالقرآنء والثاني: 
سعة حفظهم وسيلان أذهانهم: ولأن أكثرهم كانوا لا يعرفون الكتابة: ثم حدث في 
أواخر عصر التابعين تدوين الآثار وتبويب الأخبار لما انتشر العلماء في الأمصار وكثر 
الابتداع من الخوارج والروافض ومنكري الأقدار. فأول من جمع ذلك الربيع بن 
صبيح؛ وسعيد بن أبي عروبة؛ وغيرهماء فصنفوا كل باب على حدة» إلى أن قام كبار 
أهل الطبقة الثالثة في منتصف القرن الثاني فدونوا الأحكام. فصنف الإمام مالك 
«الموطأ» وتوخى فيه القوي من حديث أهل الحجازء ومزجه بأقوال الصحابة وفتاوى 
التابعين» وصنف ابن جَرَيْجٍ بمكة» والأوزاعي بالشام؛ وسفيان الثوري بالكوفة» وحماد 


ابن سلمة بالبصرة» وهشيم بو اسطء ومُعْمَر باليمنء واين المبارك بخراسان» وجرير بن 
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عبد الحميد بالري» وكان هؤلاء في عصر واحد فلا يُدرى أيهم أسبق, ثم تلاهم كثير 
من أهل عصرهم في النسج على منوالهم إلى أن رأى بعض الأئمة أن يفرد حديث 
رسول الله يلد خاصة وذلك على رأس المائتين فصنّفوا المسانيد. انتهى (') 

وقال أبو طالب المكي في القوت: «هذه الكتب حادثة بعد سنة عشرين أو 
ثلاثين ومائة» ويقال: إن أول ما صّنّف كتاب ابن جريج بمكة في الآثار وحروف 
من التفاسيرء ثم كتاب مَعْمّر باليمن جمع فيه سنا منثورة مبوبة. ثم «الموطأ» 
بالمدينة ثم ابن غَيَيْئَة ة الجامع والتفسير في أحرف ع علم القرآن» وفي الأحاديث 
المتفرقة» وجامع سفيان الثوري صنّفه أيضًا في هذه المدة» وقيل: إنها صنّفت سنة 


ستين ومائة. انتهى». 


«الموطأفى وكتاب «رسالة إلى الرعنينا 


وكانت وجهة أهل الحجاز كوجهة أهل العراق تدوين الأحكام الشرعية 
مبوبة مرتبة» إلا أن اعتماد أهل الحديث على السنة أكثر من اعتمادهم على 
الرأي. بل هم كانوا يعتبرون الرأي ضرورة لا يلجأون إليها إلا على كره وعلى 
غير اطمئنان. 


.٠١ - حاشية محمد الزرقاني على موطأ مالك, ج1١ ص8‎ )١( 
١98 (؟) الفهرست. ابن الندمء ص‎ 


الرأي وأطواره 
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وقد رُوي عن مالك أنه قال في بعض ما كان ينزل فيسأل عنه فيجهد فيه 
برأيه: «إن نظن إلا ظنًا وما نحن بمستيقنين»7". 

وكان أهل الحديث يكرهون أن يتكاثر الناس بالمسائل كما يتكاثر أهل 
الدرهم بالدراهم, وكانوا يكرهون السؤال عما لم يكن قالوا. ألا ترى أنهم كانوا 
يكرهون الجواب في مسائل الأحكام ما لم تنزل» فكيف بوضع الاستحسان 
والظن والتكلف ونظير ذلك واتخاذه ديئًا؟ 


وفي «الانتقاء» قال الهيثم بن جميل: «شهدت مالك بن أنس سئل عن 
ثمان وأربعين مسألة فقال في اثنتين وثلاثين منها: لا أدري. 


ولم يكن أهل الحديث مع ذلك ينكرون اجتهاد الرأي والقياس على 
الشافعى وأمر الفقه عند ظهوره 


ظهر الشافعى والأمر على ما وصفناه من نهضة الدراسة الفقهية في بلاد 
الإسلام» نهضة ترمى إلى الوفاء بالحاجة العملية في دولة تريد أن تجعل أحكام 
الشرع دستورًا لها. 


.١15؟ص مختصر «جامع بيان العلم»»‎ )١( 
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ومن انقسام الفقهاء إلى أهل رأي يعتمدون في نهضتهم على سرعة أفهامهم 
ونفاذ عقولهم وقوتهم ف الحدل. وأهل حديث يعتمدولن على الستن والآثار ولا 
يأخذون من الرأي إلا با تدعو إليه الضرورة. 


كان أهل الرأي يعيبون أهل الحديث بالإكثار من الروايات الذي هو مظنة 
لقلة التدبير والتفهم. كي عن أبي يوسف قال: سألني الأعمش (المتوفّى سنة 
/11ه/ 14/ام) عن مسألة وأنا وهو لا غيرء فأجبته. فقال إي: من أين قلت هذا 
يا يعقوب؟ فقلت: بالحديث الذي حدثتني أنتء فقال: يا يعقوب» إني لأحفظ 
هذا الحديث من قبل أن يجتمع أبواك؛ ما عرفت تأويله إلا الآن»/". 


وفي شرح عبد العزيز البخاري على أصول البزدوي: «أنه سأل واحدًا من 
أهل الحديث عن صبيين ارتضعا لبن شاة» هل تثبت بينهما حرمة الرضاع؟ 
فأجاب بأنها ثبتت عملاً بقوله الك: «كل صبيين اجتمعا على ثدي واحد حرم 
أحدهما على الآخر». فأخطأ لفوات الرأيء وهو أنه لم يتأمل أن الحكم متعلق 
بالجزئية والبعضية:؛ وذلك إما يثبت بين الآدميين لا بين الشاة والآدمي. 


وسمعت عن شيخى - رحمه الله - أنه قال: كان واحد من أصحاب 
الحديث يوتر بعد الاستنجاء عملاً بقوله العلونلة: «من استنجى فليوتر»7". 


غ0( «مختصر جامع يان العلم» ص185. 
[فة شرح عبد العزيز البخاري على أصول البزدوي. جا ص17 - 18 


الرأي وأطواره 
لالس 00 رن 


فأصحاب الحديث كانوا حاقظين لأخبار رسول الله إلا أنهم كانوا عاجزين 
عن النظر والجدل» وكلما أورد عليهم أحد من أصحاب الرأي سؤالاً أو إشكالاً 


0000 0 )00( 
بقوا في أيديهم متحيرين» . 


هم ضعاف في الاستنباط وفي القدرة على دفع المطاعن والشبهات عن 
الحديث. وكان أهل الحديث يعيبون أهل الرأي بأنهم يأخذون في دينهم بالظن» 
وأنهم ليسوا للسنة أنصاراء ولا هم فيها بمتثبتين» فإن أصحاب أبي حنيفة يقدمون 
القياس الجلي على خبر الواحد؛ وهم يقبلون المراسيل والمجاهيل . 

وفي كتاب «الانتقاء»: «سمعت عبد الله بن المبارك (المتوقّى سنة ١1ه/‏ 
/الؤلام) يقول : كان أبو حنيفة قديًا أدرك الشعبي والنخعي وغيرهما من الأكابر 
وكان بصير الرأي يسلم له فيه ولكنه كان تهيمًا في الحديث»!". 


ثم لا يقبلون الحديث الصحيح إذا كان مخالفًا للقياس ولا يقبلونه في 
الواقعة التى تعم فيه البلوى»'". 


وفي كتاب أصول البزدوي: «(وهم - أي أبو حنيفة» وأصحابه - أصحاب 
الحديث ولمعانى, أما المعانيى فقد سلم لهم العلماء حتى سموهم أصحاب 
الرأي - والرأي اسم للفقه الذي ذكرنا - وهم أولى بالحديث أيضًاء ألا ترى أنهم 
للم الرازي» ص8". 


(؟) الانتقاء. ابن عيد اليرء ص؟7؟١.‏ 
(9) الرازي» ص 59١0‏ - 101 
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جوزوا نسخ الكتاب بالسئة لقوة منزلة السئة عندهم؛ وعملوا بالمراسيل تمسكا 
بالسنة والحديث؛ ورأوا العمل به مع الإرسال أولى من الرأي ومن رد المراسيل 7" 
فقد رد كثيرًا من السنة وعمل بالفرع بتعطيل الأصلء وقدموا رواية المجهول على 
القياس» وقدموا قول الصحابي على القياس)”". 


نشأة الشافعى 


كانت الحال على ما ذكرنا حين جاء الشافعي. وقد تفقه الشافعي أول ما 
تفقه على أهل الحديث من علماء مكة: كمسلم بن خالد الزنجي (المتوفى سنة 
9ه / 46/م)؛ وسفيان بن عُييئَة (المتوقّى سنة 194ه/ 417م) ثم ذهب إلى 
إمام أهل الحديث «مالك» بن أنس في المدينة فلزمه ولقى من عطفه وفضله ما 
جعله يحبه ويجله. 


عن أنس بن عبد الأعلى أنه سمع الشافعي يقول: «إذا ذكر العلماء فمالك 


5 ع عاك 5 5 ءًّ ليه 
النجم» وما احد امن علي من مالك بن انس». 


(1) «المراسيل: اسم جمع للمرسلء وهو في اصطلاح المحدّثين ما يرويه التابع عن رسول الله؛ ولم يذ كر مَنْ بينه 
وبين الرسولء والمجهول هو الذي لم يشتهر برواية الحديثء ولم يعرف إلا برواية حديث أو حديثين»» شرح 
البرذوي». 

(1) كتاب أصول البزدوي؛ ج1.) ص15 -37. 

(؟) الانتقاء ص77 


الرأي وأطواره 


1 21 ل 2 فم 


على أن نشأة الشافعي لم تكن من كل وجه نشأة أهل الحديثء ولا 


استعداده استعد ادهم . 


لقد توجه في أول أمره إلى درس اللغة والشعر والأدب وأخخبار الناس؛ ولم 
يقطع صلته بهذه العلوم حين وصل حبله بأهل الحديث الذين كانوا لا يرونها من 
العلم النافع . 

كي عن مُصُعب الزبيري قال: «كان أبي والشافعي يتناشدان» فأتى 
الشافعي على شعر هُّذَيل حفظًا وقال: «لا تُعْلم بهذا أحدًا من أهل الحديثء 
فإنهم لا يحتملون هذا».!'' 

وفي كتاب «طبقات الشافعية» للنووي من نسخة خطية في ترجمة محمد 
ابن علىّ البجلي القيرواني: «قال البجلي: وقال لي الربيع: كان الشافعي إذا 
خلا في بيته كالسيل يهدر بأيام العرب». 


وكان الشافعي بطبعه نهمًا في العلم. يلتمس كل ما يجده من فنونه. وقد 
ذكر من ترجموا له أنه اشتغل بالفراسة حين ذهب إلى اليمن'' وعالج التنجيم 
والطبء وربما كان درسهما في إحدى رحلاته إلى العراق؛ حيث كان التنجيم 
يعتبر فرعًا من فروع العلوم الرياضية» وكان الطب فرعًا من العلم الطبيعي؛ والعلم 


(1) معجم الأدباءء ج”. ص 78١‏ من الطبعة الأوروبية. 
(5) وقد عزا إليه صاحب «كشف الظنون» كتابًا في القيافة فقال: «تنقيح في علم القيافة رسالة للإمام «الشافعي». 
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الرياضيء والعلم الطبيعي قسمان من أقسام الفلسفة التي كان مسلمو العراق 
أخذوا يتنسمون ريحها. وكان الشافعي مُعْرى بالرمي والفروسية في شبابه» ولم 
يكن في كهولته يأنف! من الوقوف عند مهرة الرماة يدعو لهم وبمدهم بالمال» 
وكان يحب اقتناء الخيل الجحيدة والبغال الفارهة . 


وفي كتاب «طبقات الشافعية» للقاضيى شمس الدين الصفدي في صفة 
الشافعي: «وكان مقتصدًا في لباسه. يتخمّم في يساره» وكان ذا معرفة تامة في 
الطب والرمى. وكان أشجع الناس وأفرسهم» يأخحذ بأذنه وأذن الفرس والفرس 


يعدو). 


وفي كتاب «مفتاح السعادة» لطاش كبرى زاده: روي عن الشافعي أنه رأى 
على بابي مناللكه كراغا!"' من أفراش اسان ويغال مضير :ها رايت حون متف 
فقلت له: ما أحسنه! فقال: هو هدية مني إليك يا أبا عبد الله. قلت: دع لنفسك 
منها دابة تركبها. فقال: أنا أستحي من الله تعالمى أن أطأ تربة فيها رسول الله يل 
بحافر دابة»!). 


)١(‏ يأنف: يتكبّر. 

(؟) الفارهة: الجيدة الحسنة. 

زشة الكراع بالضم: اسم يجمع الخيل. 

5( مفتاح السعادة» طاش كبرى زاده جل ص 817 


الرأي وأطواره 


2 عد طروي 


ويظهر أنه لم يكن شديدًا في جرح الرجال كعادة أهل الحديث؛ء وقد نقل 
صاحب «طبقات الشافعية الكبرى» حكاية تدل على سخرية الشافعى من تزمت 


قال الشافعي نه : «حضرت بعصر رجلا مُرَكيًا يجرح رجلاً فسئل عن 
سببه وألح عليه فقال: رأيته يبول قائمًا. قيل : وما في ذلك؟ فقال : يرد الريح من 
رشاشه على بدنه وثيابه فيصلي فيه. قيل : هل رأيته أصابه الرشاشء وصلى قبل 
أن يغسل ما أصابه؟ قال: لاء ولكن أراه سيفعل)!". 


وكان في العلماء المعاصرين للشافعي من لا يراه معنا في الحديث. عن 
أبي عبد الله الصاغاني يحدث عن يحيى بن أكثم قال: «كنا عند محمد 
ابن الحسن في المناظرة» وكان الشافعي رجلاً قرشي العقل والفهم, صافي الذهن 
سريع الإصابة؛ ولو كان أكثر سماع الحديث لاستغنت أمة محمد به عن غيره 


من العلماء»”"' . 
ولما ذهب الشافعي إلى العراق استرعى نظره تحامل أهل الرأي على أستاذه 


مالك وعلى مذهبه. وكان أهل الرأي أقوى سندًا وأعظم جامًا بما لهم من المكانة 
عند الخلفاء وبتوليهم شؤون القضاء., ذلك إلى أنهم أوسع حيلة في الجدل من أهل 


.198 -154 طبقات الشافعية الكبرى» ج١ء ص‎ )١( 
(؟) ابن حجرء ص05.‎ 
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الحديث وأنفذ بيانًا. ويمثل حال الفريقين من هذه الناحية ما رُوي عن إمامى أهل 


روى ابن عبد البر المالكي عن الطبري قال: «وكان مالك قد ضُربٍ 
بالسياط» واختلف فيمن ضربه؛ وفي السيب الذي ضرب فيه قال: حدثني 
العباس بن الوليدء قال : خبرنا ذكوان عن مروان الطاطري أن أبا جعفر نهى مالكا 
عن الحديث: ليس على مستكره طلاقة. ثم دس إليه من يسأله عنه؛ فحدث به 
على رؤوس الناس»7". 


أما أبو حنيفة فينقل في شأنه الوق المكي في كتاب «المناقب» عن مَعْمَر 
ابن الحسن الهَرَوي يقول: اجتمع أبو حنيفة ومحمد بن إسحاق (المتوفّى سنة 
١6ه/‏ 17/ام) عند أبي جعفر المنصورء وكان جمع العلماء والفقهاء من أهل 
الكوفة والمدينة وسائر الأمصار لأمر حزبه» وبعث إلى أبي حنيفة فتقله على البريد 
إلى بغداد» فلم يخرجه من ذلك الأمر الذي وقع له إلا أبو حنيفة» فلما قضيت 
الحاجة على يديه حبسه عند نفسه ليرفع القضاة والحكام الأمور إليه» فيكون 
هو الذي ينفذ الأمور ويفصل الأحكام, وحبس محمد بن إسحاق ليجمع 
لابنه المهدي حروب النبي يقد وغزواته» قال: فاجتمعا يومًا عنده» وكان محمد 
ابن إسحاق يحسده؛ لما كان يرى من المنصور من تفضيله وتقديمه واستشارته فيما 


ينوبه وينوب رعيته وقضاته وحكامه؛ وسأل أبا حنيفة عن مسألة أراد بها أن يغير 


لله الانتقاء. ص47 - 1 


الرأي وأطواره 
9 : 


المنصور عليه؛ فقال له: ما تقول يا أبا حنيفة في رجل حلف ألا يفعل كذا وكذاء 
أو أن يفعل كذا وكذا ولم يقل إن شاء الله موصولاً باليمين» وقال ذلك بعدما 
فرغ من يمينه وسكت؟ فقال أبو حنيفة: لا ينفعه الاستثناء إذا كان مقطوعًا من 
اليمين؛ وإنا ينفعه إذا كان موصولاً به. فقال: وكيف لا ينفعه وقد قال جد أمير 
المؤمنين الأكبر أبو العباس عبد الله بن عباس - رضي الله عنهما: إن استثناءه جائز 
ولو كان بعد سنة واحتج بقوله قق: وَآدَمر رَيلكَإِدَاضَِيتَ #[الكهف / م 
فقال المنصور لمحمد بن إسحاق: أهكذا قال أبو العباس صلوات الله عليه؟ قال: 
نعم» فالتفت إلى أبي حنيفة - رحمه الله - وقد علاه الغضب فقال: تخالف أبا 
العباس؟ فقال أبو حنيفة: لم أخالف أبا العباسء ولقول أبي العباس عندي 
تأويل يخرج على الصحة, ولكن بلغني أن النبي يله قال: «من حلف على يمين 
واستثنى فلا حنث عليه»» وإنما وضعناه إذا كان موصولاً باليمين؛ وهؤلاء لا 
يرون خلافتك لهذا يحتجون بخبر أبي العباس. فقال له المنصور: كيف ذلك؟ 
قال: لأنهم يقولون: إنهم بايعوك حيث بايعوك تَقيّةه وإن لهم الدُنْا متى شاءوا 
يخرجون من بيعتك ولا يبقى في أعناقهم من ذلك شيء. قال: هكذا؟! قال: 
نعم» فقال المنصور: خذوا هذا - يعني محمد بن إسحاق تواعية وجعل وداؤه 


ىْ عنقه وحبسوه)!). 


6 المناقب» الهروي؛ ج ١ء‏ ص ١17”‏ -3155. 
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وفي نسخة خطية من كتاب «طبقات الفقهاء» للقاضي شمس الدين 
العثماني الصفدي: «وكان الطوسي يكره أبا حنيفة» وهو يعرف ذلك. فدخل 
أبو حنيفة على المنصور وكثر الناسء فقال الطوسي: اليوم أقتل أبا حنيفة. فقال 
لأبي حنيفة: إن أمير المؤمنين يأمرنا بضرب عنق الرجل لا ندري ما هوء فهل 
لنا قتله؟ فقال: يا أبا العباس! أمير المؤمنين يأمر بالحق أو الباطل ؟ فقال: بالحق» 
قال: اتبع الحق حيث كان ولا تسأل عنه» ثم قال لمن قرب منه: إن هذا أراد أن 
يوثقني فربطته» 7") 


كان طبيعيًا أن يجادل الشافعي عن أستاذه وعن مذهب أستاذه» وقد نهيض 
الشافعي لذلك قويًا بعقله؛ قويّا بعلمه قويًا بفصاحته. قويّا بشباب في عنفوانه'"" 
وحمية عربية. وقد رويت لنا نماذج من دفاع الشافعي عن مالك ومذهبه: «عن 
محمد بن الحكم قال : سمعت الشافعي يقول قال إي محمد بن الحسن: صاحينا 
أعلم من صاحبكم - يعني أبا حنيفة ومالكا - وما كان على صاحبكم أن يتكلم؛ 
وما كان لصاحبنا أن يسكت. قال فغضبت وقلت: تشدتك الله من كان أعلم 
بسنة رسول الله يله مالك أو أبو حنيفة؟ قال: مالك» لكن صاحبنا أقيس . فقلت: 
نعم! ومالك أعلم بكتاب الله تعالى وناسخه ومنسوخهء وسنة رسول الله يه 
من أبي حنيفة؛ فمن كان أعلم بكتاب الله وسنة رسوله كان أولى بالكلام»7". 
(1) طبقات الفقهائ شمس الدين العثماني الصفديء تسخحة خطية بمكتب باريس» رقم 45:!ء م54 . 


(؟) عنفوان الشباب: نشاطه وحذته. 
(*) الاتتقاء. ص784. 
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كان هذا الحجاج عن مذهب مالك في قدوم الشافعي إلى العراق أول 


أمره. وأقام الشافعي في العراق زمنًا غير قصيرء درس فيه كتب محمد بن الحسن 
وغيره من أهل الرأي فيما درس في العراق. ولازم محمد بن الحسن ورد على 
بعض أقواله وآرائه مناصرةً لأهل الحديث. 


ولا شك أن الشافعى في ذلك العهد كان متأثرًا ذهب أهل الحديث» 


ومتأثرًا بملازمة عالم دار الهجرة؛ فهو كان يدافع عن مذهبه هومع دافع من جميت 
لأستاذه وأنصار أستاذه من المستضعفين . 


أما البزار الكردري فهو يروي في سبب اختلاف الشافعي على محمد 
ابن الحسن وصحبه روايات يلمز بها قدرة الشافعي على الدخول في مداخل أهل 
الرأي تارة» ويطعن بها في وفاء الشافعي لمن أحسن إليه أحياناء فهو يقول: «عن 
علي بن الحسين الرازي قال: اجتمع في عرس هو وسفيان بن سحبان» وفرقد» 
وعيسى بن أبان» وأخذوا في مسألة في الوصايا غامضة وفيهم الشافعي؛ فدخل 
في نكتة من المسألة غامضة:؛ فظن الإمام الشافعي أنه فطن للمسألة ولم يكن 
كذلك. فجرّه سُفيان إلى أغمض منها حتى تحير ولم يتهيأ له الكلام؛ فحكى 
ذلك لمحمد فقال: ارفقوا به؛ فإنه جالسنا وصحبناء ولا تفعلوا به هذاء» 7" 


. ١19١ مناقب الإمام الأعظم, البزار الكردري» ج؟ء ص‎ )١( 
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ويقول أيضًا: «عن عبد الرحمن الشافعي: لم يعرف الشافعي لمحمد 
حقه. وأحسن إليه فلم يف له. وعن إسماعيل المزني» قال الإمام الشافعي: 
حُبِسْتُ بالعراق لدَّينء فسمع محمد بي فخلصنيء فأنا له شاكر من بين 
الجميع. وعن ابن سماعة قال: أفلس الشافعي غير مرة» فجاء إلى محمد 
فحدث أصحابه فجمع له مائة ألف. فكان فيه قضاء حاجته؛ ثم أفلس مرة 
أخرى» فجمع له سبعين ألف درهم, ثم أتاه الثالثة فقال : لا أذهب مروءتي من 
بين أصحابى» ولو كان فيك خير لكفاك ما جمعته لك وَلعَبلف 00 وكان قبل 
هذا مولعًا بكتبه يناظر أوساط أصحابه. ويعد نفسه منهم.؛ فلما أتى مدأ 
الثالثة أظهر الخلاف)9) 


والشافعي نفسه يرد على ذلكء فقد أخرج الحاكم من طريق محفوظ 
ابن أبي توبة قال: «سمعت الشافعي يقول: «يقولون: إني إنما أخالفهم للدنياء 
وكيف ذلك والدنيا معهم؟ وإنا يريد الإنسان لبطنه وفرجه؛ وقد مع ها لد 
من المطاعم» ولا سبيل إلى النكاح - يعني لما كان به من البواسير - ولكن لست 
أخالف إلا من خالف سنة رسول الله» 7" 


ولما عاد الشافعي إلى بغداد في سنة ه19ه ( 81١‏ -١١4م)‏ ليقيم فيها 
سنتين اشتغل بالتدريس والتأليف. وروى البغدادي في كتاب تاريخ بغداد: «عن 
)١(‏ العَقّب: أولاد الرجل. 


0س( «المداقب» ج؟ء ص١ 16١-١6‏ 
0( ابن حجر؛ ص6الا. 


الرأي وأطواره 


229 ص2 حضف 


أبي الفضل الزجاج يقول: لما قدم الشافعي إِلى بغداد وكان في الجامع إما نييف7) 
وأربعون حلقة» أو خمسون حلقة, فلما دخل بغداد مازال يقعد في حلقة حلقة 
ويقول لهم: قال الله وقال الرسول وهم يقولون: قال أصحابنا. حتى ما بقى في 
المسجد حلقة غيره»7". 


واختلف إلى دروس الشافعي جماعةٌ من كبار أهل الرأي كأحمد بن حنبل 
الوا حرام يناش لراك اماي 


ويروى عن أَحيْد بن حنبل أنه قال: ما أحد من أصحاب الحديث حمل 
محبرة إلا وللشافعى عليه اك فقلنا يا أبا محمد. كيف ذلك؟ قال: «إن 
أصحاب الرأي كانوا يهزأون بأصحاب الحديث حتى علمهم الشافعى» وأقام 


الحجة عليهم»". 
مذهب الشافعي القديم ومذهيه الجديد 


ووضع الشافعي في بغداد كتابٍ الحجة. روى ابن حجر عن البُوَيْطي أن 
الشافعي قال: اجتمع علىٌ أصحاب الحديث فسألوني أن أضع على كتاب 
)١(‏ النيّف: العدد من واحد إلى ثلاثة. 


زقة تاريخ بغداد» البغدادي. ج ”2 ص56 - 54 


(؟) مئة: فضل. 
(؟) الانتقا ص85. 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
لاس لظ ب 3320 


يعنى الحجة»!". 


ويظهر من ذلك أن مذهب الشافعي القديم الذي وضعه في بغداد كان في 
جل أمره ردًا على مذهب أهل الرأيء وكان قريبًا إلى مذهب أهل الحديث. 


وروى البغدادي عن حرملة أنه سمع الشافعي يقول: «سُمْيتٌ ببغداد 
ناصر الحديث»27. 


ونقل ابن حجر عن البيهقي أن كتاب «الحجة» الذي صنفه الشافعي 
ببغداد حمله عنه الزعفراني» وله كتب أخرى حملها غير الزعفراني» منها كتاب 
السير رواية أبي عبد الرحمن أحمد بن يحيى الشافعي. وفي كتاب لاكشف 
الظنون»: «الحجة للإمام الشافعي وهو مجلد ضخم ألفه بالعراقء إذا أطلق القديم 
من مذهبه يراد به هذا التصنيف . قاله الإسْنَوي في «المبهمات»» ويطلق على ما 
أفتى به هناك أيضًا». 


ثم انتهى الشافعي إلى مصر. ويأبى البزار الكردري في كتابه «مناقب الإمام 
الأعظم» إلا أن يجعل رحيل الشافعي من بغداد إلى مصر هزيمة وفرارّاء فهو يقول: 
«عن الخارود بن معاوية قال: كان الشافعى ذه بالعراق يصنف الكتب وأصحاب 


)0( مسيلدك الشافعي» ابن حجرء ص" لا. 
زقة ابن حجر ج 5 ص8 


محمد يكسرون عليه أقاويله با لحجج ويضعفون أقواله» وضيقوا علي وأصحاب 
الحديث أيضًا لا يلتفتون إلى قوله. ويرمونه بالاعتزال» فلما لم يَقُمْ له بالعراق 
سوق خرج إلى مصرء ولم يكن بها فقيةٌ معلوم» فقام بها سوقه»7". 


وفي مصر آزره تلاميذ مالك. حتى إذا وضع مذهبه الجديد» وأخذ يؤلف 
الكتب ردًا على مالك؛ تنكروا له. وأصابته منهم محن. 

وفي كتاب طبقات الشافعية للنووي من نسخة خطية بدار الكتب المصرية 
في ترجمة يوسف بن يحيى أبي يعقوب البويطي: «قال أبو بكر الصيرفي في 
كتابه شرح اختلاف الشافعي ومالك - رضي الله عنهما - عن البويطي: قدم 
علينا الشافعي مصر فأكثر الرد على مالكء فاتهمته وبقيت متحيراء فكنت أكثر 
الضلاة والناغاه رجا أن يرينى الله هع أيهم اللق. كأريت فى متام أن الحق مع 
الشافعي. فذهب ما كنت أجده. فالبويطي مشهور أنه كان يرى مذهب مالك 
قبل أن يقول بقول الشافعي. وذكر فيه أيضًا أن المزني كان يرى أهل العراق». 

قال الربيع: «سمعت الشافعي يقول: قدمت مصر لا أعرف أن مالكا 
يخالف من أحاديثه إلا ستة عشر حديثًاء فنظرت فإذا هو يقول بالأصل ويدع 
الفرع» ويقول بالفرع ويدع الأصل . 


)١(‏ مناقب الإمام الأعظمء البزار الكردري» ج؟؛ ص187. 
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ثم ذكر الشافعي في رده على مالك المسائل التي ترك الأخبار الصحيحة 


فيها بقول واحد من الصحابة» أو بقول واحد من التابعين أو لرأي نفسه. 


ثم ذكر ما ترك فيه أقاويل الصحابة لرأي بعض التابعين أو لرأي نفسه. 
وذلك أنه يدعي الإجماع وهو مُحُتَلَف فيه. 


ثم بين الشافعي أن ادّعاء أن إجماع أهل المدينة حجة قول ضعيف)7". 


ويروي بعض الرواة: «أن الشافعي إنما وضع الكتب على مالك؛ لأنه بلغه 
أن بالأندلس قلنسوة مالك يُسْتَسقَى بهاء وكان يقال لهم: قال رسول الله عله 
فيقولون: قال مالك: فقال الشافعي: إن مالكا بشر يخطع. فدعاه ذلك إلى 
تصنيف الكتاب في اختلافه معه. وكان يقول : استخرت الله تعالى في ذلك»!". 


وفي كتاب «مغيث الخلق في اخحتيار الأحق» تصنيف إمام الحرمين الجويني 
من نسخخة خخطية بدار الكتب المصرية: «فمالك أفرط في مراعاة المصالح المطلقة 
المرسلة غير المستندة إلى شواهد الشرعء وأبو حنيفة قَصَر نظره على التزئيات 
والفرع والتفاصيل من غير مراعاة القواعد والأصولء والشافعي ذَيِن جمع بين 
القواعد والفروع؛ فكان مذهبه أقصد المذاهب. ومطلبه أَسَدَّ المطالب». 


)١(‏ الرازي» ص36. 
(؟) ابن حجرء ص6ا7. 


الرأ أي وأطواره 
د سوس 


مذهب الشافعي الجديد 


ومذهب الشافعي الجديد الذي وضعه في مصر هو الذي يدل على 
شخصيته. وينم!"ا على عبقريته» ويبرز استقلاله. 


«سئل أحمد ما ترى في كتب الشافعي التي عند العراقيين» أهى أحب 
إليك أم التي بمصر؟ قال: عليك بالكتب التي وضعها بمصرء فإنه وضع هذه 
الكتب بالعراق ولم يُحكمهاء ثم رجع إلى مصر فأحكم ذلك كما يرويه الذهبي 
في تاريخه الكبير)'". 


وفي كتاب «مغيث الخلق»: «للشافعي مذهبان: مذهب قديم» ومذهب 
جديد ناسخ للقدي؛ فلا يجوز أن يُفْتَى ويُوْحَذْ بالقدبم مع إمكان الأخخذ بالجديد؛ 
لأن القديم صار منسوحا؛ ولأن المتأخر يرفع المتقدم لا محالة كالمنسوخ لا يبقى 
مع الناسخ, فعلى هذا لا تردد؛ فلم يبق للشافعي تردد إلا في ثماني عشر مسألة إذ 
لم يفرغ للتخريج على أصله ويحكمه ويتمه؛ لأنه اخترمته المنية في ريعان شبابه». 

ومذهب الشافعي الجديد وصل إلينا فيما ألفه بمصر من الكتب. وقد سرد 
البيهقي المتوفى سنة 488ه (58١55-1١1م)‏ كتب الشافعي ولخصها عنه 
ابن حجر: «الرسالة القديمة: ثم الرسالة الجديدة» اختلاف الحديث؛ جماع العلم؛ 


)0( ينم: يدل. 
)١(‏ هامش الانتقاء» صل/الا. 
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إبطال الاستحسان؛ أحكام القرآن, بيان العَرّضء صفة الأمر والنهي؛ اختلاف 
مالك والشافعى» اخثللاف العراقيين» اختلاقه مع محمد بن الحسن» كتاب علىٌ 
وعبد الى فضائل قريش» كتاب الأم»!". 


وعدّةٌ كتاب الأم'" ماثة ونيف وأربعون كتابًا. وحمل عنه حرملة كتابًا 
كبيرًا يسمى كتاب السننء وحمل عنه المزني في كتابه المبسوطء وهو المختصر 
الكبير والمنثورات؛ وكذا المختصر المشهور. قال البيهقي: وبعض كتبه الجديدة لم 
يعد تصنيفها وهي: الصيام, والحدود. والرهن الصغير, والإجارة» والجنائز» فإنه 
أمر بقراءة هذه الكتب عليه في الجديد, وأمر بتحريق ما يغاير اجتهاده قال: وربما 
تركته اكتفاءً بما نبه عليه من رجوعه عنه في مواضع أخرى. قلت: وهذه الحكاية 
مفيدة ترفع كثيرًا من الإشكال الواقع بسبب مسائل اشتهر عن الشافعي الرجوع 
عنهاء وهي موجودة في بعض هذه الكتب. 


ثم نقل ابن حجر أن لأصحاب الشافعي من أهل الحجاز والعراق عنه 
مسائل وزيادات. قال: وهذا يدل على أن كتبًا أخرى حملها عنه هؤلاء؛ لأن 
هذه المسائل ليست في الكتب المقدم ذكرها. 


)0( مسند الشافعي: أبن حجر ص 8ل 
(؟) في كتاب طبقات الشافعية للنووي في ترجمة أحمد بن المؤدب أبي عبد الله الهروي: «كان يقرأ لعاصم رواية 


بكر فإذا أمسى صلى المغرب ونظر في كتاب الربيع والفقه إلى بعد العشاء. قلت: الأم تسمى كتاب الربيع». 


نارفا 


وقد ترك ابن حجر في تلخيصه كتاب «مسند الشافعي» ولا ندري إن كان 
البيهقي قد تركه أيضًا أم لا. ويقول الرازي: «إن كتابه المسمّى بمسند الشافعي 
كتاب مشهور في الدنيا»” . 

على أي رأيت في كتاب طبقات الشافعية للنووي؛ من نسخة خطية بدار 
الكتب المصرية» عند ترجمة محمد بن يعقوب بن يوسف أبي العباس السناني 
النيسابوري المعروف بالأصم المولود سنة 149ه (878 م)» «ومسند الشافعي 
المعروف ليس من جمع الشافعي وتأليفه؛ وإنما جمعه من سماعات الأصم بعض 
أصحابه؛ ولذلك لا يستوعب حديث الشافعي؛ فإنه مقصور على ما كان عند 


الأصم من حديثئه). 


توجيه الشافعي للدراسات المقهية توجيهًا جدددا 


كان اتجاه المذاهب الفقهية قبل الشافعي إلى جمع المسائل وترتيبها وردها 
إلى أداتها التفصيلية» خصوصًا عندما تكون دلائلها نصوصًا. 


وأهل الحديث لكثرة اعتمادهم على النص كانوا أكثر تعرضًا لذكر الدلائل 
من أهل الرأي. 


(1) مسند الشافعى: ابن حجرء ص115١.‏ 
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فلما جاء الشافعى بمذهبه الجديد كان قد درس المذهبين ولاحظ ما فيهما 


من نقص بدا له أن يكمله. وأخذ ينقض بعض التعريفات من ناحية خروجها عن 
متابعة نظام متحد في طريقة الاستنياط. 


وذلك يُشْعر باتجاهه في الفقه اتجامًا جديدًا هو اتجاه العقل العلمى الذي لا 


يكاد يُعنَى بالجزئيات والفروع . 


ويدل على أن اتجاه الشافعي لم يكن إلى تمحيص الفروع ما نقله ابن 
عبد البر في «الانتقاء» من أن أحمد بن حنبل قال: «قال الشافعي لنا: أما أنتم 
فأعلم بالحديث والرجال مني؛ فإذا كان الحديث صحيحًا فأعلموني. إن يكن 
كوفيًا أو بصريًا أو شاميًا أذهب إليه إذا كان صحيحًا»0 . 


وطريقة علاجه للعلم تدل على منهجه. قال محمد ابن أخت الشافعي عن 
أمه قالت: «ربما قدّمنا في ليلة واحدة ثلاثين مرة أو أقل أو أكثر المصباح بين يدي 
الشافعي؛ وكان يستلقي ويتذكر ثم ينادي: يا جارية هلمّي !'' مصباحًا. فتقدمه. 
ويكتب ما يكتب؛ ثم يقول: ارفعيه؛ فقيل لأحمد: ما أراد برد المصباح؟ قال: 
الظلمة أجلى'" للقلب)0. 


0( الانتقاء. ابن عبد البر. ص هلا. 
(؟) هلمّي: تعالي. 
(؟) أجلى: أوضح. 
(؟) مفتاح السعادة جلاء ص51 


الر أي وأطواره 


2 وخرضن 


وليس هذا النوع من التفكير الهادئ في ظلمة الليل كتفكير من يهتم 
بالمسائل الحزئية والتفاريع» بل يُعْنَى بضبط الاستدلالات التفصيلية بأصول 
تجمعهاء وذلك هو النظر الفلسفي. 


قال ابن سينا في منطق الشفاء: «إنا لا نشتغل بالنظر في الألفاظ الجرئية 
ومعانيها؛ فإنها غير متناهية فتحصر. ولاء لو كانت متناهية» كان علمنا بها من 
حيع هن تجزقية رقيدنا كقالاً معدا أو يلقن غابة لدكية»: 


وكان أحمد يقول: «الشافعي فيلسوف في أربعة أشياء: في اللغة واختلاف 
الناس» والمعانى» والفقه)!'". 


وقد حاول الشافعي أن يجمع أصول الاستنباط الفقهي وقواعدها علمًا 
متارًا. وأن يجعل الفقه تطبيقًا لقواعد هذا العلم. وبهذا بمتاز مذهب الشافعى من 
مذهب أهل العراق وأهل الحجاز. 


قال الغزاي في المستصفى: «بيان حد أصول الفقه: اعلم أنك لا تفهم 
حد أصول الفقه ما لم تعرف أولاً معنى الفقه. والفقه عبارة عن العلم والفهم 
في أصل الوضع. يقال: فلان فقيه الخير والشر: أي يعلمه ويفهمه. ولكن صار 
بعرف العلماء عبارة عن العلم بالأحكام الشرعية الثابتة لأفعال المكلفين خاصة» 
حتى لا يطلق بحكم العادة اسم الفقيه على متكلم وفلسفي ونحوي ومحدّث 


)١(‏ الرازيء صه؟. 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
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ومفسر. بل يختص بالعلماء بالأحكام الشرعية الثابتة للأفعال الإنسانية: 
كالوجوب والحظر والإباحة والندب والكراهة» وكون العقد صحيحًا وفاسدًا 
وباطلاً. وكون العبادة قضاء وأداء وأمثاله: ولا يخفى عليك أن للأقعال أنحكامًا 
عقلية أي مدركة بالعقلء ككونها أعراضًا وقائمة بالمحل ومخالفة للجوهر» وكونها 
أكوانًا حركة وسكونًا وأمثالها. والعارف بذلك يسمى متكلمًا لا فقيهًا. وأما 
أحكامها من حيث إنها واجبة ومحظورة ومباحة ومكروهة ومندوب إليهاء فإنما 
يتولى الفقيه بيانهاء فإذا فهمت هذا فافهم أن أصول الفقه عبارة عن أدلة هذه 
الأحكام وعن معرفة وجوه دلالتها على الأحكام من حيث الجملة لا من حيث 
التفصيل ؛ فإن علم الخلاف من الفقه أيضًا مشتمل على أدلة الأحكام ووجوه 
دلالتهاء ولكن من حيث التفصيل كدلالة حديث خاص في مسألة النكاح بلا 
ولي على الخصوص. ودلالة آية خاصة في مسألة متروك التسمية على الخصوص. 
وأما الأصول فلا يتعرض فيها لإحدى المسائل ولا على طريق ضرب المثال» 
بل يتعرض فيها لأصل الكتاب والسنة والإجماع ولشرائط صحتها وثبوتهاء ثم 
لوجوه دلالتها الجملية؛ إما من حيث صيغتها أو مفهوم لفظها أو معقول لفظها 
وهو القياسء من غير أن يتعرض فيها لمسألة خاصة: فبهذا تقارن أصول الفقه 
فروعه. وقد عرفت من هذا أن أدلة الأحكام: الكتاب والسنة والإجماع. فالعلم 
بطرق ثبوت هذه الأصول الثلاثة وشروط صحتها ووجوه دلالتها على الأحكام 
هو: العلم الذي يعبر عنه بأصول الفقه»”". 


.6 - المستصفىء الغزاي» ج21 ص4‎ )١( 
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الشافعي أول من وضع مصنمً في العلم الدينية على منهج علمي 

إذا كان الشافعي هو أول من وجه الدراسات الفقهية إلى ناحية علمية» 
فهو أيضًا أول من وضع مصنقًا في العلوم الدينية الإسلامية على منهج علمي 
بتصنيفه في أصول الفقه. قال الرازي: «اتفق الناس على أن أول 7" من صنف في 
هذا العلم -أي أصول الفقه- الشافعيء وهو الذي رتب أبوابه» وميز بعض أقسامه 
من بعض»ء وشرح مراتبها في القوة والضعف. 


وروي أن عبد الرحمن بن مهدي التمس من الشافعي وهو شاب أن يضع 
له كتابًا يذكر فيه شرائط الاستدلال بالقرآن والسنة واللإجماع والقياس» وبيان 
إليه. فلما قرأها عبد الرحمن بن مهدي قال: ما أظن أن الله هََِ خلق مثئل هذا 
الرجل !"ا 


)١(‏ «وأول من ابتكر هذا العلم الإمام الشافعي طب بالإجماع وألف فيه كتاب الرسالة الذي أرسل به إلى 
ابن مهدي وهو مقدمة الأم». 
(كتاب إتمام الدراية لقراء النقابة لجلال الدين السيوطي المطبوع بهامش مفتاح العلوم: ص74). 

(؟) في كتاب طبقات الفقهاء للقاضي شمس الدين العثماني الأصفهاني في ترجمة الشافعي: «وسأله 
عبد الرحمن بن مهدي إمام أهل الحديث في عصره أن يصنف كتابًا في أصول الفقهء فصنف الرسالة 
فأعجب بها أهل العصرء وأجمع الناس على استحسانهاء وأكبوا على حفظها. قال المزني: قرأت الرسالة 
خمسمائة مرة ما من مرة إلا استفدت منها شيئًا لم أكن عرفته». 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
لل يمل 


الشافعي واضع علم الأصول 


ثم قال الرازي: «واعلم أن نسبة الشافعي إلى علم الأصول كنسبة 
أرسططاليس إلى علم المنطق وكنسبة الخليل بن أحمد إلى علم العروض. وذلك 
أن الناس كانوا قبل أرسططاليس يستدلون ويعترضون بمجرد طباعهم السليمة 
لكن ما كان عندهم قانون مخلص في كيفية ترتيب الحدود والبراهين» فلا جرم 
كانت كلماتهم مشوشة''' ومضطربة؛ فإن مجرد الطبع إذا لم يستعن بالقانون 
الكلى قلما أفلح . فلما رأى أرسططاليس ذلك اعتزل عن الناس مدة مديدة 
واستخرج لهم علم المنطق. ووضع للخلق بسببه قانوثًا كليّا يرجع إليه في معرفة 
الحدود والبراهين. 


وكذلك الشعراء كانوا قبل الخليل بن أحمد ينظمون أشعاراء وكان 
اعتمادهم على مجرد الطبع؛ فاستخرج الخليل علم العروضء وكان ذلك قانوثًا 
كليًا في مصالح الشعر ومفاسده. فكذلك هنا الناس»ء كانوا قبل اللإمام الشافعي 
يتكلمون في مسائل أصول الفقه ويستدلون ويعترضون, ولكن ما كان لهم قانون 
كلي مرجوع إليه في معرفة دلائل الشريعة وفي كيفية معارضتها وترجيحها. 
فاستنبط الشافعي علم أصول الفقه» ووضع للخلق قانونا كلا يرجع إليه في معرفة 
مراتب أدلة الشرع. ثم يقول الرازي: «واعلم أن الشافعي صنف كتاب الرسالة 


(1) مشوشة: أي مختلطة. 


ببغداد, ولما رجع إلى مصر أعاد تصنيف كتاب الرسالة» وفي كل واحد منهما علم 
كغير»7", 


وفي كتاب «مغيث الخلق في اختيار الأحق» لإمام الحرمين الجويني: «ولا 
يخفى على المسترشد المستبصر وعلى الشادي'" والمبتدي وعلى الطغام”") 
والعوام رجحان نظر الشافعي في فن الأصول. فإنه أول من ابتدع ترتيب الأصول» 
ومهد الأدلة ورتبها وبينهاء وصنف فيها رسالته». 


ويقول بدرالدين محمد بن عبد الله الزركشي المتوفى سنة 145ه (1741- 
5( في كتابه «أصول الفقه»» المسمى بالبحر المحيط: «فصل: الشافعي 
أول من صنف في أصول الفقه صنف فيه كتاب الرسالة وكتاب أحكام القرآن 
واختلاف الحديث,ء وإبطال الاستحسان. وكتاب جماع العلم» وكتاب القياس 
الذي ذكر فيه تضليل المعتزلة ورجوعه عن قبول شهادتهم. 


ثم تبعه المصنفون في علم الأصول. قال أحمد بن حنبل : «لم نكن نعرف 
الخصوص والعموم حتى ورد الشافعي». وقال الحويني في شرح الرسالة: «لم 
يسبق الشافعي أحد في تصانيف الأصول ومعرفتها. وقد كي عن ابن عباس 
تخصيص عموم» وعن بعضهم القول بالمفهوم. ومن بعدهم لم يقل 5 الأصول 
)١(‏ الرازي» جحفى ؟١1.‏ 


زفق الشادي: طالب العلم. 
(©) الطغام: أرذال الناس وأوغادهم. 
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شيء ولم يكن لهم فيه قدم فإنا رأينا كتب السلف من التابعين وتابعي التابعين 
وغيرهم؛ وما رأيناهم صنفوا فيه»0". 
وفي موضع آخر من هذه ال: لنسخة عند الكلام على منع الشافعي نسخ 
السنة للكتاب: «كيف وهو الذي مهد هذا الفن ورتّبه وأول من أخرجه». 
ويقول ابن خلدون في المقدمة: «وكان أول من كتب فيه - أي في علم 
أصول الفقه - الشافعي 5ك أَمْلَى فيه رسالته المشهورة» تكلم فيها في الأوامر 
والنواهي» والبيان والخبر» والنسخ وحُحكم العلة المنصوصة من القياس. 


ثم كتب فقهاء الحنفية فيه وحققوا تلك القواعد وأوسعوا القول فيهاء 
وكتب المتكلمون أيضًا»” . 


خرج الشافعي إلى مصر سنة تسع وتسعين ومائة وصنف بها كتيه الجديدة.» وسار 
ذكره في البلدان وقصده الناس من الشام واليمن والعراق وغيرها من النواحي 
للأخحذ عنه وسماع كتبه. وابتكر الشافعي ما لم يسبق إليه من ذلك أصول 
الفقه؛ فإنه أول من صنف أصول الفقه بلا خلاف». 


)١(‏ شرح الرسالة» الجويني؛ من نسخخحة خطية في المكتبة الأهلية بباريس. 
0( المقدمق. أبن خلدون» ص /78317. 


«ومن ذلك كتاب القسامة» وكتاب الجزية» وكتاب قتال أهل البغى»!". 


ويقول صاحب كتاب «كشف الظنون»: «وأول من صَنّف فيه الإمام 
الشافعي, ذكره الإسنوي في التمهيد؛ وحكى الإجماع فيه»!". 


والباحثون في هذا الشأن من الغربيين يرون في الشافعى واضعًا لأصول 
الفقه. يقول جولدزيهر في مقالته في كلمة «فقه» في دائرة المعارف الإسلامية: 
«وأظهر مزايا محمد بن إدريس الشافعي أنه وضع نظام الاستنباط الشرعي في 
أصول الفقه, وحدد مجال كل أصل من هذه الأصول. وقد ابتدع في رسالته 
للكتاب والسنة من الشأن المقدم. رتب الاستنباط من هذه الأصول ووضع 
القواعد لاستعمالها بعد ما كان جزافا». 


على أنا نهد في كتاب الفهرست في ترجمة محمد بن الحسن ذكر كتاب 
له يسمى كتاب «أصول الفقه») ويقول الموفق المكيّ 5 كتاب «مناقب الامام 
الأعظم» نقلاً عن طلحة بن محمد بن جعفر: «إن أبا يوسف أول من وضع الكتب 


في أصول الفقه على مذهب أبى حنيفة»!". 


)١(‏ من نسخحة خخطية بدار الكتب الأهلية بباريس. 
زفة كشف الظنون. حاجى خليفة: ص 594. 
(1') مناقب الإمام الأعظمء الموفق المكي: ج75 ص 740 
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ونقل ذلك طاش كبرى زاده في كتابه مفتاح السعادة.! ولم يرد في 
هذا العلم فيما أورده صاحب الفهرست لأبي يوسف من الكتب. وإذا صح 
أن لأبي يوسف أو لمحمد كتابًا في أصول الفقه فهو فيما يظهر كتاب لنصرة 
ما كان يأخذ به أبو حنيفة؛ ويعيبه أهل الحديث - ومعهم الشافعي - من 
الاستحسان. وقد يؤيد ذلك أن صاحب الفهرست ذكر في أسماء كتب أبي 
يوسف كتاب الجوامعء ألفه ليحيى بن خالد يحتوي على أربعين كتابًا ذكر 
فيه اختلاف الناس والرأي المأخوذ به» ولم يكن في طبيعة مذهب أهل الرأي 
الذين كان من همهم أن يجمعوا المسائل ويستكثروا منها النزوع إلى تقييد 
الاستنباط بقواعد لا تتركه متسعًا رحبًا. على أن القول بأن أبا يوسف هو 
أول من تكلم في أصول الفقهء على مذهب أبي حنيفة لا يعارض القول بأن 
الشافعي هو الذي وضع أصول الفقه علمًا ذا قواعد عامة يرجع إليها كل 
مستنبط لحكم شرعي. هذا وقد نقلنا آنفا عن ابن عابدين أن أبا حنيفة كان 
إذا وقعت واقعة شاور أصحابه شهورًا أو أكثر حتى يستقر آخر الأقوال فيثبته 
أبو يوسف حتى أثبت الأصول على هذا المنهاج». 

وفي رسالة ابن عابدين المسماة العلم الظاهر في نفع النسب الطاهرء من 
مجموعة رسائل ابن عابدين : «ثم هذه المسائل التي تُسمّى بظاهر الرواية والأصول 


هي ما وجد في كتب محمد التي هي المبسوط والزيادات والجامع الصغير والسير 


)0( مفتاح السعادة. طاشس كبرى زادف ج73 ص5١1.‏ 


الرأي وأطواره 
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الصغير والجامع الكبير» وإنما سميت بظاهر الرواية؛ لأنها رويت عن محمد برواية 


الثقاة فهي ثابتة عنه إما متواترة أو مشهورة عنه» 07 


وكل ذلك يدل على أن أبا يوسف هو أول من أثبت الأصول التي هي 
فتاوى اتفق عليها الإمام وأصحابه» وأن محمدًا جمع من كتب السنة مسائل 
الأصول وتسمى ظاهر الرواية أيضًاء دوهي - كما يقول ابن عابدين في الرسالة 
المذكورة - مسائل رويت عن أصحاب المذهب وهم: أبو حنيفة وأبو يوسف 
ومحمد - رحمهم الله تعاللى - ويقال لهم العلماء الثلاثة». 


فليس بمستبعد أن يكون ما نسب لأبي يوسف من أنه أول من وضع الكتب 
في أصول الفقه, وما نسب لمحمد من أنه ألف كتاب أصول الفقه. إنما ريد به 
أصول فقه أبي حنيفة أي المسائل التي أشار الإمام بإثباتها بعد مشاورة أصحابه. 
وقد يعضد هذا الفهم تعبير صاحب الفهرست عند تعديد كتب أبي يوسف 
بقوله: «ولأبي يوسف من الكتب في الأصول والأمالي'' كتاب الصلاة وكتاب 
الزكاة إلخ.. لك 


1 . ١5ص‎ .١ج رسالة ابن عابدين المسماة العلم الظاهر في النسب الطاهر.‎ )1١( 

)١(‏ «والأمالي: جمع إملاء وهو أن يقعد العالم حوله تلامذته بالمحابر والقراطيسء فيتكلم العالم بما فتح الله تعالى 
عليه من ظهر قلبه بالعلم وتكتبه التلامذة» ثم يجمعون ما يكتبونه فيصير كتابًا فيسمونه الإملاء والأمالي» 
(مجموعة رسائل ابن عابدين» ج1١‏ ص7١).‏ 

(9) الفهرست. ابن الندم» ص7١37‏ 
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وعند ذكر الكتب التى ألفها محمد بقوله: «ولمحمد من الكتب في الأصول 
كتاب الصلاة» وكتاب الزكاة... إلخ»". 

وقد لا يكون بعيدًا عن غرض الشافعي في وضع أصول الفقه أن يقرب 
الشقة بين أهل الرأي وأهل الحديث. وبمهد الوحدة التي دعا إليها الإسلام. 
خطية بدار الكتب الأهلية بباريس: «وقيل لبعض القصاص: ما السر في قصر 
عمر الشافعي؟ فقال: حتى لا يزالون مختلفين» ولو طال عمره رفع الخلاف». 


تحليل الرسالة 

وصف الشافعى في خطبة «الرسالة» حال الناس عند بعثة النبى من الجهة 
الدينية؛ فبين أنهم كانوا صنّفين: «أهل الكتاب بدلوا أحكامه وكفروا بالله وافتعلوا 
كذيًا صاغوه بألسنتهم. فخلطوه بحق الله الذي أنزل إليهم». 

وصنّف كفروا بالله فابتدعوا ما لم يأذن به الله ونصبوا بأيديهم حجارة 
وحشمًا وصورًا استحسئوهاء ونبزوا أسماء افتعلوها ودعوها آلهة عبدوهاء أو عبدوا 


ما استحسئوا من حوت ودابة ونجم وعار وغيره). 


5١ المصدر السابقء ص4‎ )١( 


الرا أي وأطوا أر ل 
77 3 1604 


ثم ذكر الشافعي أن الله أنقذ الناس بمحمد من هذا الضلال. وأنزل عليه 
كتابه فقال : «ِإوَاإِنَه لَكِنَبُ عَربرٌ. لمانو كيال من يبن َيه وَكَامِنَ خَلفِهء تيل من 
َك حمِيِدِ #[فصلت/ 4١‏ - 57]. فنقلهم به من الكفر والعمى إلى الضياء 
والهدى. 


وتكلم على منزلة القرآن من الدين واشتماله على ما قد أحل الله وما 
حرم» وما تعبد الناس به وما أعد لأهل طاعته من الثواب» وما أوجب لأهل 
معصيته من العقاب. ووعظهم بالإخبار عمن كان قبلهم. 


ورتب الشافعي على ذلك ما يحق على طلبة العلم بالدين من بلوغ غاية 
جهدهم في الاستكثار من علم القرآن وإخلاص النية للهء لاستدراك علمه نضا 
واستنباطاء فإن من أدرك علم أحكام الله وَيْكَ في كتابه نضا واستدلالاً ووفقه الله 
تعالى للقول والعمل بما علم منه؛ فاز بالفضيلة في دينه ودنياه. وانتفت عنه الريبة» 
ونورت في قلبه الحكمة؛ واستوجب في الدين موضع الإمامة. 


ثم ختم الشافعي خطبة الرسالة بقوله : «فليست بأحد من أهل دين الله نازلة إلا 
وفي كتاب الله جل ثناؤه الدليل على سبيل الهدى فيهاءقال الله تعالى : «#حكِبَابٌ 
َل إِكَ يج لاس بن المت إل الثور ين َيْهِمْ إِلَ صرْط لمر 
يميد [إبراهيم/ »]١‏ وقال: مِوَأَرََكئَكَ الرِكَرَ بين لئاس مَا ثيل لهم 
َلعلَّهُ يتتَكَرُوت #[النحل / 44]» وقال: ميزنا يلك الْكعَب يننا لَك 
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تََيْءِ وهدى ورحمة ودشر ِنْمُسَلِمِينَ # [النحل / 1845» وقال: ِووكدَِكَ وحن 
إِلَتَكَ رى عي د د 
دونك لد ىك صرط مُسْتَّقِيمٍ . صر طألَه.. #[الشورى / 1ه - 07]. 


وما كان قد وضح من هذه المقدمة أن القرآن هو تبيان لكل شؤون الدين 
قال تعالى: 3 هَذَابَيَا ننس 4 [آل عمران/ 1178 وأراد به القرآنء وأنه الدليل 
على سبيل الهدى بي كل نازلة تنزل بأي أحد من أهل دين الله فإن الشافعي 
عقد بعد هذه المقدمة بايّا عنوانه: «باب كيف البيان»؛ بدأه بتعريف البيان بأنه اسم 
جامع لمعان مجتمعة الأصول متشعبة الفروع, فأقل ما في تلك المعاني المجتمعة 
المتشعبة أنها بيان لمن خوطب بها من نزل القرآن بلسانه» متقاربة الاستواء عنده 


وإن كان بعضها أشد تأكيد بيان من بعضء ومختلفة عند من يجهل لسان العرب . 


عرض من جاء بعد الشافعي لتحديد معنى البيان على وجه أوضح. قال 
الغزالي في المستصفى : «مسألة في حد البيان: اعلم أن البيان عبارة عن أمر يتعلق 
بالتعريف والإعلام. وإنما يحصل الإعلام بدليل» والدليل محصل للعلم؛ فههنا 
ثلاثة أمور: إعلام» ودليل به الإعلام؛ وعلم يحصل من الدليل. من الناس من 
جعله عبارة عن التعريف, فقال في حدٌه!"': إنه إخراج الشيء من حيز الإشكال 
إلى حيز التجلي» ومنهم من جعله عبارة عما تحصل به المعرفة في ما يحتاج إلى 
المعرفة» أعني الأمور التى ليست ضرورية؛ وهو الدليل فقال في حده: إنه الدليل 


)2غ( حدّه: تعريفه ‏ 
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الموصل بصحيح النظر فيه إلى العلم بما هو دليل عليه وهو اختيار القاضي» ومنهم 
من جعله عبارة عن نفس العلم وهو تبيين الشيء» فكأن البيان عنده والتبيين 
واحد. ولا حجر في إطلاق اسم البيان على كل واحد من هذه الأقسام الثلاثة» 
إلا أن الأقرب إلى اللغة وإلى المتداول بين أهل العلم ما ذكره القاضيء إذ يقال 
لمن دل غيره على الشيء: بيّنه له وهذا بيان منكء لكنه لم يتبين وقال تعالى: 
:3 هَدَابَيَا لاس ##[آل عمران/ 78١]ء‏ وأراد به القرآن. 

وعلى هذا فبيان الشيء قد يكون بعبارة وضعت بالاصطلاح؛ فهي بيان 
في حق من تقدمت معرفته بوجه المواضعة» وقد يكون بالفعل والاإشارة والرمز إذ 
الكل دليل ومبين» ولكن صار في عرف المتكلمين مخصوصًا بالدلالة بالقول. 
فيقال: له بيان حسنء أي كلام حسن رشيق الدلالة على المقاصد. واعلم أن 
ليس من شرط البيان أن يحصل التبيين به لكل أحدء بل يكون بحيث إذا سمع 
وتؤمل وعرفت المواضعة صح أن يعلم به. ويجوز أن يختلف الناس في تبيين 
ذلك)() 

ويوشك أن يكون مذهب القاضي الباقلاني هو أقرب المذاهب إلى رأي 


الشافعى. 


5505-5575 المستصفىء الغزالي؛ ج١ء ص‎ )١( 
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ثم جعل الشافعي ما أبان الله لخلقه في كتابه مما تعبدهم به من وجوه خمسة» 
وقد سماها المتأخرون مراتب البيان للأحكام . أولها: ما أبان الله في كتابه نصًا جليًا 
لا يتطرق إليه التأويل؛ فلم يحتجٌ مع التنزيل فيه إلى غيره؛ وسماه المتأخرون بيان 
التأكيد. ثانيها: ما أبانه القرآن بنص يحتمل أوجهاء فدلت السنة على تعيين 
المراد به من هذه الأوجه؛ كما يؤخذ من كلام الشافعي؛ وقد أسقط الشافعي هذا 
الثاني في مواضع من «الرسالة» حصّل فيها جملة وجوه البيان» كما في الفصل 
الذي عقده للبيان الرابع. 


وذكر الشوكانى وغيره من الأصوليين معنى آخر لهذا البيان. قال 
الشوكانى: «الثانى النص الذي ينفرد بإدراكه العلماءء كالواو وإلى في أية 
الوضوءء وأن هذين الحرفين مقتضيان لمعان معلومة عند أهل اللسان». وَحَمْل 
كلام الشافعي على هذا بعيد. 

ثالثها: ما أتى الكتاب على غاية البيان في فرضه؛ وبيّن رسول الله كيف 
فرضه؟ وعلى من فرضه؟ ومتى يزول فرضه ويثبت؟ 

رابعها: ما بين الرسول مما ليس لله فيه نص حكم, وقد فرض الله في كتابه 
طاعة رسوله والانتهاء إلى حكمه. فمن قبل عن رسول الله فبفرض الله قبل . 


خامسها: ما فرض الله على خلقه الاجتهاد في طلبه وهو القياسء» 
«والقياس ما طلب بالدلائل على موافقة الخبر المتقدم من الكتاب أو السنة»» 


الرأي وأطواره 
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وقد سَمّى المتأخرون هذا البيان ببيان الإشارة. قال الشوكاني: «الخامس 
بيان الإشارة وهو القياس المستنبط من الكتاب والسنة؛ مثل الألفاظ التي 
استنبطت منها المعاني وقيس عليها غيرها؛ لأن الأصل إذا استتبط منه معنى 
5 يقل لم يتناوله النص. بل تناوله؛ لأن النبي كه أشار إليه 
بالتنبيه؛ كإلحاق المطعومات في باب الربويات بالأربعة المنصوص عليها؛ لأن 
حقيقة القياس بيان المراد بالنص. وقد أمر الله سبحانه وتعالى أهل التكليف 
بالاعتبار والاستنباط والاجتهاد». 


وبعد أن أجمل الشافعي مراتب البيان الخمس أخذ يوضحها ويبين لها 
الأمثلة والشواهد في أبواب خمسة. 


وبعد أن أعم الكلام على البيان الخامس في الباب الخامس قال: «وهذا 
الصنف من العلم «يعني الاجتهاد» دليل على ما وصفت قبل هذاء على أن ليس 
لأحد أبدًا أن يقول في شيء حل ولا حرم إلا من جهة العلم؛ وجهة العلم الخبر 
في الكتاب أو السنة أو الإجماع أو القياس». 


وهذا يفيد أن الشافعي يرى الإجماع من مراتب البيان» وإن لم يذكره 
مستقلاً. قال الشوكاني: «ذكر هذه المراتب الخمس للبيان الشافعي في أول 
الرسالة» وقد اعترض عليه قوم وقالوا: قد أهمل قسمين وهما: الإجماع؛ وقول 
المجتهد إذا انقرض عصره وانتشر من غير نكيرء قال الزركشي في البحر: إنما 
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أهملهما الشافعي؛ لأن كل واحد منهما ما يُتَوصل إليه بأحد الأقسام الخمسة 
التي ذكرها الشافعي؛ لأن الإجماع لا يصدر إلا عن دليل» فإن كان نصًا فهو من 
الأقسام الأول وإن كان استنباطا فهو الخامس». 


وما قاله الزركشي في «البحر» متعلقًا بالإجماع بَيّنَ!'' من كلام الشافعي 
نفسه في «الرسالة» في باب الإجماع. 


وذكر الشافعي في الباب الخامس أن القرآن الذي هو الأصل لكل أقسام 
البيان عربي. وأنه يخاطب العرب بلسانها على ما تعرف من معانيهاء وكان مما 
تعرف من معانيها اتساع لسانها. وأن فطرته أن يخاطب بالشيء منه عامًا ظاهرًا 
يراد به العام الظاهر. ويُسِتَعْنَى بأول هذا منه عن آخره؛ وعامًا ظاهرًا يراد به العام 
ويدخله الخاص فيستدل على هذا ببعض ما خوطب به فيه؛ وعامًا ظاهرًا يراد به 
الخاص. وظاهرًا يعرف في سياقه أنه يراد به غير ظاهره» وكل هذا موجود علمه 
في أول الكلام أو وسطه أو آخره. وتبتدئ الشيء من كلامها يبين أول لفظها 
فيه عن آخره. وتبتدئ الشيء من كلامها يبين آخر لفظها فيه عن أوله. وتُكلم 
بالشيء تعرفه بالمعنى دون الإيضاح باللفظ كما تعرف الإشارة. ثم يكون هذا 
عندها من أعلى كلامها لاتفراد أهل علمها به دون أهل جهالتها. وتسمي الشيء 
الواحد بالأسماء الكثيرة» وتسمي بالاسم الواحد المعاني الكثيرة؛ وكانت هذه 
الوجوه التي وصفت اجتماعها في معرفة أهل العلم منها به. وإن اختلفت أسباب 


(1) بين واضح. 
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معرفتهاء معرفة واضحة عندها ومستنكرًا عند غيرها من جهل هذا من لسانهاء 
وبلسانها نزل الكتاب وجاءت السنة». 


وأخذ الشافعي يشرح وجود هذه الوجوه في القرآن في أبواب مرتبة كما 
يأتي: باب بيان ما نزل من الكتاب عامًا يراد به العام ويدخله الخصوص. باب 
بيان ما نزل من القرآن عام الظاهر وهو يجمع العام والخصوص. باب ما نزل من 
الكتاب عام الظاهر يراد به كله الخاص. باب الصنف الذي يبين سياقه معناه. 
باب الصنف الذي يدل لفظه على باطنه دون ظاهره. باب ما نزل عامًا فدلت 
السنة خاصة على أنه يراد به الخاص. 


ولما كان في هذا الباب الأخير ما يدل على أن السنة تخصص الكتاب 
فقد عرض الشافعي للسنة وحجيتها ومنزلتها من الدين؛ فوضع لذلك الأبواب 
الآتية: 


باب بيان فرض الله تعالى في كتابه اتباع سنة نبيه يل باب فرض الله طاعة 
رسوله يله مقرونة بطاعة الله - جل ذكره - ومذكورة وحدهاء باب ما أمر الله به 
من طاعة رسوله وَل با ما أبان الله لخلقه من فرضه على رسوله اتباع ما أوحى 


إليه؛ وما شهد له به من اتباع ما أمر به ومن هدا وأنه هاد لمن اتبعه. 


وفي هذا الباب كرر الشافعي القول بأن رسول الله سن مع كتاب الله وبين 
فيما ليس فيه بعينه نص كتابء وأخذ يستدل على ذلك ويحاجٌ المخالفين في أن 
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النبي يسنّ فيما ليس فيه نص كتابء ثم قال: «وسأذكر مما وصفنا من السنة مع 
كتاب الله والسنة فيما ليس فيه نص كتاب بعض ما يدل على جملة ما وصفتا 
منهء إن شاء الله تعاى. فأول ما نبدأ به من ذكر سنة رسول الله َل مع كتاب 
الله ذكر الاستدلال بسنته على الناسخ والمنسوخ من كتاب الله كك ثم ذكر 
الفرائض المنصوصة التي سن رسول الله وَلدِ معهاء ثم ذكر الفرائض الحمل التي 
أبّان!') رسول الله يخ عن الله كيف هي ومواقيتهاء ثم ذكر العام من أمر الله تعالى 
الذي أراد به العامء والعام الذي أراد به الخاصء ثم ذكر سنته فيما ليس فيه نص 
كتاب». 


وبعد ذلك وضع فصلاً عنوانه: «ابتداء الناسخ والمنسوخ» ذكر فيه حكمة 
النسخ التي هي التخفيف والتوسعة. 


وذكر أن الكتاب إنما يُنسخ بالكتابء والسنة إنما تنسخ بالسنة» ويلي 
ذلك الفصول الآتية: الناسخ والمنسوخ الذي يدل الكتاب على بعضه والسنة 
على بعضه؛ باب فرض الصلاة الذي دل الكتاب ثم السنة على من تزول عنه 
بالعذر وعلى من لا تكتب صلاته بالمعصية» باب الناسخ والمنسوخ الذي تدل 
عليه السنة والإجماعء باب الفرائض التي أنزلها الله تعالبى نصّاء باب الفرائض 
المنصوصة التي سن رسول الله وةُ معهاء باب ما جاء في الفرض المنصوص الذي 


3( إبان: أوان» ووقت. 
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دلت السنة على أنه نما أريد به الخاصء جمل الفرائض التي أحكم الله تعالى 
فرضها بكتابه وبين كيف فرضها على لسان نبيه يه باب في الركاة. 


ثم ذكر الشافعي بابّا عنوانه «باب العلل في الأحاديث» ذكر فيه ما يكون 
بين الأحاديث من اختلاف بسبب أن بعضها ناسخ وبعضها منسوخ, وما يكون 
من الاختلاف بسيب الغلط في الأحاديث وذكر بعض مناشيئع الغلط. 


ثم عقد أبوايًا للناسخ والمنسوخ من الأحاديث» وأبوابًا للاحتلاف بسبب غير 
النسخ. وتكلم في بعض هذه الأبواب على الاختلاف في القراءات في القرآن وسببه. 


ووضع بعد ذلك أبوابًا في النهي الوارد في الأحاديث يوضح بعضها معاني 
بعض ؟؛ وتكلم على النهي وأقسامه. 


ثم وضع بابًا للعلم فقال : إن العلم علمان: علم عامة لا يسع بالعًا غير مغلوب 
على عقله جهله. وهذا الصنف كله من العلم موجود نضا في كتاب الله تعالى. 
وموجود عامًا عند أهل الإسلام ينقله كله عوامهم عمن مضى من عوامهم» 
يحكونه عن رسول الله لا يتنازعون في حكايته» ولا في وجوبه عليهم: وهذا العلم 
العام الذي لا يمكن فيه الغلط من الخبرء ولا التأويل. أما الثاني: فهو ما ينوب 
العباد من فروع الفرائضء وما يُحَصٌّ به من الأحكام وغيرها مما ليس فيه نص 
كتاب ولا في أكثره نص سنة» وإن كانت في شيء منه سنة فإنما هي من أخبار 
الخاصة لا أخبار العامة» وما كان منه يحتمل التأويل ويستدرك قياسًا. والفرض 
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في هذا مقصود به قصد الكفاية» فإذا قام به من المسلمين من فيه الكفاية خرج 


03 


من تخلف عنه من المأثم» ولو ضيعوه لم يخرج واحد منهم مطيق فيه من المأثم. 


ثم عقد بابين: أولهما باب حبر الواحدء والثاني الحجة في تثبيت خبر الواحده 
ويتجلى في هذين البابين أسلوب الشافعي في الجدل ومنهجه في الترجيح. 

أما أبواب الرسالة بعد ذلك فهي: باب الإجماع؛ باب إثبات القياس 
والاجتهاد. وحيث يجب القياس ولا يجب. ومن له أن يقيس» باب الاجتهاد 
باب الاستحسان, وهو يبين فيه أن حرامًا على أحد أن يقول بالاستحسان إذا 
خالف الاستحسان الخبر. وقد أفاض في هذا الباب في الكلام على القياس 
وأنواعه» ورد القول بالاستحسان. 


وختم الشافعي رسالة الأصول بالكلام على الاختلافء فبين أن الاختلاف 
من وجهين: أحدهما: محرم والآخر: غير محرم. أما الاختلاف المحرم فهو كل ما 
أقام الله به الحجة في كتابه أو على لسان نبيه منصوصًا بِيّنّاه فمن علمه لم يحل له 
الاختلاف فيه. والثاني: الاختلاف فيما يحتمل التأويل أو يدرك قياسًا فيذهب 
المتأول أو القائس إلى معنى يحتمله الخبر أو القياس وإن خالفه فيه غيره. 

وعقّب الشافعي على باب الاختلاف بباب في المواريث يذكر فيه أوجهًا 
من الاختلاف في المواريث. ويلي ذلك باب الاختلاف في الجدّ وبه تكمل 
الرسالة. وقد ذكر في هذا الباب الأخير رأيه في أقاويل الصحابة إذا تفرقوا فيهاء 


الر أي وأطواره 
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وصرح بأنه هو يصير إلى اتباع قول واحدهم إذا لم يجد كتابًا ولا سنة ولا إجماعًا 
ولا شيئًا في معنى هذا أو وجد معه القياس. 


ورتب الشافعي بعد ذلك مراتب الأصول وأنزلها منازلها بما نصه: «نحكم 
بالكتاب والسنة المجتمع عليها التى لا اختلاف فيهاء فنقول لهذا حكمنا بالحق 
عليهاء فنقول حكمنا بالحق في الظاهر؛ لأنه قد يمكن الغلط فيمن روى الحديث» 
ونحكم بالإجماع ثم القياس وهو أضعف من هذاء ولكنها منزلة ضرورة؛ لأنه لا 
يحل القياس والخبر موجود». 


مظاهر التفكثر الفلسفى فى الرسالة 

ورسالة الشافعى - كما رأينا - تسلك في سرد مباحثها وترتيب أبوابها نسقًا 
مقررًا في ذهن مؤلفهاء قد يختل اطراده أحيانًا ويَحْفَى وجه التتابع فيه» ويعرض له 
الاستطراد ويلحقه التكرار والغموض. ولكنه على ذلك كله بداية قوية للتأليف 
العلمي المنظم في فن يجمع الشافعي لأول مرة عناصره الأولى. 

وإذا كنا نلمح في الرسالة نشأة التفكير الفلسفي في الإسلام من ناحية 
العناية بضبط الفروع والجزئيات بقواعد كلية» وإن لم تغفل جانب الفقه. أي 
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استنباط الأحكام الشرعية الفرعية من أدلتها التفصيلية. فإنا نلمح للتفكير 
الفلسفى في الرسالة مظاهر أخرى: 


متها هذا الاتجاه المنطقى أ وضع الحدود والتعاريف أولاً» ثم الأخذ 
التعاريف المختلفة؛ ليقارن بينها وينتهي به التمحيص إلى تَحَيّر ما يرتضيه منها. 
ومنها أسلوبه في الحوار الجدي المشبَع بصور المنطق ومعانيه» حتى لتكاد 
تحسيه لما فيه من دقة البحث ولطف الفهم وحسن التصرف في الاستدلال 


والنقض ومراعاة النظام المنطقي. حوارًا فلسفيًا على رغم اعتماده على النقل 
أولاً ويالذات واتصاله بأمور شرعية خالصة. 

ومنها الإماء''' إلى مباحث من علم الأصول تكاد تهجم على الإلهيات 
أو علم الكلام» كالبحث في العلمء وأن هناك حمًا في الظاهر والباطن؛ وحقًا في 
الظاهر دون الباطنء وأن المجتهد مصيب أو مخطى معذورء والفرق بين القرآن 
والسنة. وعلل الأحكام؛ وترتيب الأصول بحسب قوتها وضعفها. 

وقد استدل الشافعى على حجية السنة وما دونها من الأصول فلفت 
الأذهان إلى حجية القرآن نفسه. وهى مسألة وثيقة الاتصال بأبحاث المتكلمين. 


)١(‏ الاهاء: الاشارة. 
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شراح الرسالة متكلمون وذتهاء 


وقد أثارت رسالة الشافعي اهتمام العلماء فجعلوا يروونها ويتناولونها بالشرح 
وبالنقد» من شرحها: محمد بن عبد الله أبو بكر الصيرفي المتوفى سنة ٠”ااه‏ 
(471م). وفي ترجمته في طبقات الشافعية الكبرى لابن السبكي: «الإمام الجليل 
الأصوبي, أحد أصحاب الوجوه المسفرة عن فضلهء والمقالات الدالة على جلالة 
قدره. وكان يقال: إنه أعلم خلق الله تعالمى بالأصول بعد الشافعي؛ ومن تصانيفه 
شرح الرسالة». وذكر له صاحب الفهرست من الكتب في الأصول كتاب البيان في 
دلائل الأعلام على أصول الأحكام؛ وكتاب شرح رسالة الشافعي. وقال صاحب 
كشف الظنون: «ومن شروحها - أي الرسالة - دلائل الأعلام للصيرفي». فجعل 
الكتاب الأول شرحًا للرسالة. وذكر صاحب الفهرست من كتب الصيرفي : «كتاب 
نقض كتاب عبيد الله بن طالب الكاتب لرسالة الشافعي». 


ومنهم حسان بن محمد القرشي الأموي أبو الوليد التيسابوري المتوفى سنة 
4ه (350م). روى صاحب الطبقات الشافعية الكبرى عن الحاكم أنه قال: 
دكان إمام أهل الحديث بخخراسان؛ وأزهد من رأيت من العلماء وأعبدهم؛ وأكثرهم 
تقشفا ولزومًا لمدرسته وبيته». ولم يشر صاحب الطبقات إلى شرحه لرسالة الشافعي؛ 
لكن صاحب كشف الظنون ذكره في من شرح الرسالة» وذكر الزركشي في البحر 
المحيط شرحه للرسالة فيما عنده من كتب الفنء أي فن الأصول. 
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ومنهم محمد بن علىّ بن إسماعيل القفّال الكبير الشاشي المتوفّى سنة 
6"ه (ه9ة - 0/5م). قال صاحب طبقات الشافعية الكبرى: «كان إمامًا في 
التفسيرء إمامًا في الحديث. إمامًا في الكلام؛ إمامًا في الأصولء إمامًا في الفروع». 
وقال الشيخ أبو إسحاق الشيرازي: «كان إمامًا وله مصنفات''' كثيرة ليس لأحد 
مثلها؛ وهو أول مَنْ صنّف الجدل الحسن من الفقهاءء؛ فله كتاب في أصول الفقه 
وله شرح الرسالة» وعنه انتشر فقه الشافعي في ما وراء النهر». وذكر في البحر 
المحيط للزركشي وفي كشف الظنون وفي الطبقات: «وقال الحافظ أبو القاسم بن 
عساكر: بلغني أنه كان مائلاً عن الاعتدالء قائلاً بالاعتزال في أول أمره» ثم رجع 


إلى مذهب الأشعري». 


ومنهم الحافظ أبو بكر الحوزقي'". ومحمد بن عبد الله بن محمد 
النيسابوري الشيباني تُوف سنة 51/8ه (994 - 494م) : وفي طبقات الشافعية: 
«كان أبو بكر أحد أئمة المسلمين علمًا وديئّاء وكان محدّث نيسابور»» ولم يذكر 
شرحه للرسالة في الطبقات؛ لكن الزركشي وصاحب كشف الظنون ذكراه. 
قال الزركشي في البحر المحيط في الكلام على ما عنده من كتب الفن: «فمن 
كتب الإمام الشافعي رضي الله عنه الرسالة واختلاف الحديث, وأحكام القرآن» 


(؟) جوزق: قرية من قرى نيسابور. 


21 لكين 


ومواضع متفرقة من الأم وشرح الرسالة للصيرفي وللقفال الشاشي؛ وللجويني 7" 
ا الوليد النيسابوري» وكتاب القياس للمزني». 

أما صاحب كشف الظنون» فيقول: «رسالة الشافعى في الفقه على 
مذهبه» وهي مشهورة بينهم» ورواها عنه جماعة وتنافسوا في شرحهاء فشرحها 
أبو بكر محمد بن عبد الله الشيبانى الجوزقى النيسابوري المتوفى سنة 788 ه 
(498م)» والإمام محمد بن على القفال الكبير الشاشى المتوفّى سنة 716 ه 
زهلاة 2 كلاخم)ء وأبو الوليد حسان بن محمد النيسابوري القرشى الأموي 
المتوفى سنة 749ه (470م) وأبو بكر محمد بن عبد الله الصيرفي سنة 870ه 
(441 - 445م) واسمه: دلائل الأعلام؛ ذكره في شرح الألفية؛ وشرحها 
أبو زيد عبد الرحمن الجزولي ويوسف بن عمرء وجمال الدين.... الأقفهسي» 
وابن الفاكهاني أبو القاسم بن عيسى بن ناجي 10" . 

ولم أعثر على تراجم للشراح الخمسة الأخيرين. 

والشراح الذين تناولوا رسالة الشافعي كانوا ما بين متكلمين وفقهاء. فنزع 
كل فريق منهم المنزع المناسب لفنه؛ فعنى الفقهاء بجانب الاستنباط والتفريع 5 
الرسالة؛ وعُني المتكلمون بما توحي به مباحث الكلام. 
)١(‏ الشيخ أبو محمد اجخويني عبد الله بن يوسف والد إمام الحرمين كان يلقب بركن الإسلام, له المعرفة التامة 


بالفقه والأصول والنحو والتفسير والأدب, توق سنة 4*4ه (45١٠م).‏ 
زف كشف الظنون. طبعة تركياء ج١»‏ ص 417. 
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وتوجه التأليف في علم الأصول هذا الاتجاه. قال ابن خلدون'" في المقدمة في 
باب «أصول الفقه وما يتعلق به من الجدل والخلاقيات»: وكان أول من كتب فيه - أي 
في علم أصول الفقه - الشافعي ضيه أملى فيه رسالته المشهورة» تكلم فيها في الأوامر 
والنواهي والبيان والخبر والنسخ وحكم العلة المنصوصة من القياسء ثم كتب فقهاء 
الحنفية فيه وحققوا تلك القواعد وأوسعوا القول فيهاء وكتب المتكلمون أيضًا كذلك . 
إلا أن كتابة الفقهاء فيها أمسّ بالفقه» وأليق بالفروع لكثرة الأمثلة منها والشواهد 
وبناء المسائل فيها على النكت الفقهية. والمتكلمون يجردون صور تلك المسائل عن 
الفقه ويميلون إلى الاستد لال العقلي ما أمكن؛ لأنه غالب فنونهم ومقتضى طريقتهم . 
وكان له الفقهاء الحنفية فيها اليد الطولى من الغوص على النكت"”" الفقهية والتقاط 
هذه القوانين من مسائل الفقه ما أمكن. وجاء أبو زيد الدبوسي !"من أثمتهم فكتب 


)1١(‏ وقول ابن خلدون: إن فقهاء الحنفية هم الذين أخذوا بعد الشافعي يكملون أصول الفقه لا يؤيده ما ذكرنا 
من أسماء الشافعيين الذين شرحوا الرسالة وكتبوا في الأصول. وقد نقل في كشف الظنون عن الإمام علاء 
الدين الحنفي في ميزان الأصول ما يأتي: «اعلم أن أصول الفقه فرع لأصول الدين فكان من الضرورة أن يقع 
التصنيف فيه على اعتقاد مصنف الكتاب. وأكثر التصانيف في أصول الفقه لأهل الاعتزال المخالفين لنا 
في الأصول ولأهل الحديث المخالفين لنا في الفروع, ولا اعتماد على تصانيفهم . وتصانيف أصحابنا قسمان: 
قسم وقع في غاية الإحكام والاإتقان لصدوره تمن جمع الأصول والفروع. مثل : مآخذ الشرعء وكتاب الجدل 
للماتريدي - أبي منصور المتوفى سنة 7ه (444 - 440م) ونحوهما؛ وقسم وقع في نهاية التحقيق في 
المعاني وحسب الترتيب لصدوره من تصدى لاستخراج الفروع من ظواهر المسموع؛ غير أنهم لما لم يتمهروا 
في دقائق الأصول وقضايا العقول أفضى رأيهم إلى رأي المخالفين في بعض 0 8 هجر القسم الأول» 

وإما لتوحش الألفاظ والمعاني إما لقصور الهمم والتواني واشتهر القسم الأخير 

(9) النكت: جمع النكتّةه وهي هنا معنى المسألة العلمية التي يُتوصل ا 

2( الإمام أبو زيد عبيد الله بن عمر بن عيسى القاضي الدبوسي الحنفي المتوفّى سنة 6ه (8 054-1١‏ م 
وهو أول من وضع علم الخلاف. 
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في القياس بأوسع من جميعهم. وتمم الأبحاث والشروط التي يحتاج إليها فيه» 
وكملت صناعة أصول الفقه بكماله. وتهذبت مسائله وتمهدت قواعده؛ وعُني الناس 

يقة المتكلمين. وكان من أحسن ما كتب فيه المتكلمون كتاب البرهان لإمام 
الحرمين !'' والمستصفى للغزاي!". وهما من الأشعرية» وكتاب العهد لعبد الجبار") 
وشرحه المعتمد لأبي الحسين البصري” وهما من المعتزلة؛ وكانت الأربعة قواعد 


هذا الفن وأركانه». 


ويقول الزركشي في البحر المحيط: «وجاء من بعده - أي الشافعي - 
فبينوا وأوضحوا وبسطوا وشرحواء حتى جاء القاضيان قاضي السنة أبو بكر 
انح الفلينا"' وقاضيئ المفترلة عند الجبازء فوسعا العبارات» :وفكا الأشارات: 


)١(‏ أبوالمعابي عبد الملك بن أبي عبد الله بن يوسف بن محمد الجويني الشافعي الملقب ضياء الدين المعروف 
بإمام الحرمين المتوفّى سنة 5ه (80١1م).‏ 

(؟) أبو حامد محمد بن محمد الغزالي الملقب حجة الإسلام زين الدين الطوسي تلميذ إمام الحرمين توفي سنة 
و٠هم‏ (١111م).‏ 

() القاضي أبو الحسن عبد الخبار بن أحمد الهمداني الأسد أبادي شيخ المعتزلة في عصره؛ توفي سنة 418ه 
(0ئكام). 

)5( محمد بن على بن الطيب أبو الحسين المتكلم البصري: كان إمامًا عالمًا بعلم كلام الأوائل دوكان يتقي أهل 
زمانه في التظاهر به فأخرج ما عنده في صورة متكلمي الملة الإسلامية ... ولم يزل على التصدر والتصديف 
والاملاء والإفادة لمذهب الاعتزال والتحقيق لا انفرد به من الأقوال حتى أتاه أجله سنة 4ه (44١٠م)‏ 
أخبار الحكماء. 

(5) القاضي أبو بكر محمد بن الطيب بن القاسم المعروف بالباقلاتي البصري الأشعري المتوفُى سنة 408ه 
(كحعام). ' 
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وبينا الإجمالء ورفعا الإشكال. واقتفى''' الناس بآثارهم وساروا على لاحب" 
نارهم». 
وجملة القول: إن المتكلمين منذ القرن الرابع الهجري وضعوا أيديهم على 
علم أصول الفقه. وغلبت طريقتهم فيه طريقة الفقهاء فنفذت إليه آثار الفلسفة 
والمنطق» واتصل بهما اتصالاً وثيقًا. 


(؟) لاحب: طريق واضح. 


٠‏ وو 


وو 


وكام لخادم وبري 


علم الكلام وتاريخه 


تعريف علم الكلام 

للعلماء في تعريف علم الكلام عبارات مختلفة. كثيرًا ما تدل على 

ولأبي نصر الفارابي المتوفّى سنة 874ه (٠468م)»‏ قول في تعريف الكلام 
وفرّق ما بينه وبين الفقه؛ تفرد به - فيما نعلم - وهو من أقدم ما وصل إلينا من 
تعاريف هذا العلم قال في الكلام: 

«صناعة الكلام: وصناعة الكلام يقتدر بها الإنسان على نصرة الآراء 
والأفعال المحدودة التي صرح بها واضع الملة. وتزييف كل ما خالفها بالأقاويل. 
وهذا ينقسم إلى جرءين أيضا: جزء في الآراء وجرء في الأفعال . 

وهي غير الفقه؛ لأن الفقه يأخذ الآراء والأفعال التي صَرّح بها واضع الملة 
مسلمة ويجعلها أصولاء فاستنبط منها الأشياء اللازمة عنها. 
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والمتكلم ينصر الأشياء التى يستعملها الفقيه أصولاً من غير أن يستنبط 
عنها أشياء أخر. 


فإذا اتفق أن يكون لإنسان ما قدرةٌ على الأمرين جميعًا فهو فقيه متكلم» 
فيكون نصرته لها بما هو متكلم؛ واستنباطه عنها بما هو فقيه. 


وأما الوجوه والآراء التي ينبغي أن تنصر الملل» فإن قومًا من المتكلمين 
يرون أن ينصروا الملل بأن يقولوا: إن آراء الملل وكل ما فيها من الأوضاع ليس 
سبيلها أن يمتحن بالآراء والروية والعقول الإنسية؛ لأنها أرفع مرتبةً منها؛ إذ كانت 
مأخوذة عن وحي إلهي؛ لأن”' فيها أسرارًا إلهية تضعف عن إدراكها العقول 
الإنسية ولا تبلغها. 

وأيضًا فإن الإنسان إما سبيله أن تفيده الملل بالوحي ما شأنه ألا يدركه 
بعقله وما يخور عقله عنه. وإلا فلا معنى للوحي ولا فائدة, إذا كان إنما يفيد 
الإنسان ما كان يعمله'"' وما يمكن إذا تأمله أن يدركه بعقله. ولو كان كذلك لَوَكّل 
الناس إلى عقولهم, ولما كانت بهم حاجة إلى نبوة ولا إلى وحي. لكن لم يفعل 
بهم ذلك؛ فلذلك ينبغي أن يكون ما تفيده الملل من العلوم ما ليس في طاقة 


)١(‏ لعلها: ولأن. 
(؟) لعلها: يعلمه. 


2369 ا ل ا ا ا ل 1 اونا 


عقولنا إدراكه؛ ثم ليس هذا فقطء بل وما تستنكره عقولنا أيضًا؛ فإنه ليس كل ما 
كان أشد استنكارًا عندنا كان أبلغ في أن" يكون أكثر فوائد. وذلك أن التي يأتي 
بها الملك مما تستنكره العقول وتستبشعه الأوهام ليست هي بالحقيقة منكرة ولا 
محالة. بل هي صحيحة في العقول الإلهية. 

فإن الإنسان» وإن بلغ نهاية الكمال في الإنسانية » فإن منزلته عند ذوي 
العقول الإلهية منزلة الصبي و( الْحَدَّث والعُمْر!" عند الإنسان الكامل. وكما 
أن كثيرًا من الصبيان والأغمار يستنكرون بعقولهم أشياء كثيرة» مما ليست في 
الحقيقة منكرة ولا غير بمكنة» ويقع لهؤلاء أنها غير مكنة, فكذلك منزلة من هو 
في نهاية كمال العقل الإنسي عند العقول الالهية. 


وكما أن الإنسان من قبل أن يتأدب ويحتنك”7' يستنكر أشياء كثيرة 
ويستبشعها ويخيل إليه فيها أنها محالة؛ فإذا تأدب بالعلوم واحتنك بالتجارب 
زالت عنه تلك الظنون فيهاء وانقلبت الأشياء التي كانت عنده محالة فصارت 


هى الواجبة» وصار عنده ما كان يتعجب منه قديا في حد ما يتعجب من ضده. 


)١(‏ لعلها: أن لا يكون. 

(؟) الواو فيما يظهر زائدة. 

(5) العُمْر: الرجل الذي لم يجرب الأمور. 
(4؟) يحتنك: يُهذَّبٍ ويتعلم. 
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كذلك الإنسان الكامل الإنسانية لا يمتنع من'' أن يكون يستنكر أشياء ويخيل 
إليه أنها غير ممكنة من غير أن تكون في الحقيقة كذلك. 
فلهذه الأشياء رأى هؤلاء أن يحيل' تصحيح المللء فإن الذي أتانا 


بالوحي من عند الله - جل ذكره - صادقء ولا يجوز أن يكون قد كذب. ويصح 
أنه كذلك من أحد وجهين: 


إما بالمعجزات التي يفعلها أو تظهر على يده. 


وإما بشهادات من تقدم قبله من الصادقين المقبولي الأقاويل على صدق 
هذا ومكانه من الله جل وعرّ أو بهما جميعًا. 


فإذا صححنا صدقه بهذه الوجوه. وأنه لا يجوز أن يكون قد كذبء فليس 
ينبغي أن يتفق بعد ذلك في الأشياء التى هو(" لها مجال للعقولء ولا تأمل» ولا 
روية» ولا نظر. 

فبهذه وما أشبهها رأى هؤلاء أن ينصروا الملل. 


وقوم منهم أخرون يرون أن ينصروا أولا جميع ما صرح به واضع الملة 
بالألفاظ التي بها عبر عنهاء ثم يتتبعوا الممحسوسات والمشهورات والمعقولات» 
)0 الظاهر أن «من» زيادة من النساخ . 


(1) لعلها: يحيلوا. 
(©) لعلها: يقولها. 


- َه ضميمة في علم الكلام وتاريخه 


اه لام 


فما وجدوا منها أو من اللوازم عنها - وإِنْ بعد - شاهدًا لشيء مما في الملة نصروا 
به ذلك الشيء, وما وجدوا منها مناقضًا لشيء مما في الملة وأمكنهم أن يتأولوا 
اللفظ الذي به عبر عنه واضع الملة على وجه موافق لذلك المناقض - ولو تأويلاً 
بعيدًا - تأولوه عليه؛ وإن لم يمكنهم ذلك. وأمكن أن يزيف ذلك المناقض وأن”") 
يحملوه على وجه يوافق ما في الملة فعلوه. فإن تضاد المشهورات والمحسوسات في 
الشهادة مثل أن تكون المحسوسات أو اللوازم عنها توجب شيئًاء والمشهورات 
أو اللوازم عنها توجب ضد ذلك. نظروا إلى أقواهما شهادة لما في الملة فأخذوه 
واطرحوا الآخر وزيفوه. 

فإن لم يمكن أن تحمل لفظة الملة على ما يوافق أحد هذه. ولا أن يحمل 
شيء من هذه على ما يوافق الملة» ولم يمكن أن يطرح ولا أن يزيف شيء من 
المحسوسات ولا من المشهورات ولا من المعقولات التي تضاد شيئًا منهاء رأوا 
حينئذ أن ينصروا ذلك الشيء بأن يقال: إنه حق؛ لأنه أخبر به من لا يجوز 
أن يكون قد كذب ولا غلطء ويقول هؤلاء في هذا الجزء من الملة بما قاله أوئئك 
الأولون في جميعها. 


فبهذا الوجه رأى هؤلاء أن ينصروا الملل. 


() أو 
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وقوم من هؤلاء رأوا أن ينصروا أمثال هذه الأشياء - يعني التي يُحَيّل فيها 
أنها شنعة - بأن يتتبعوا سائر الملل فيلتقطوا الأشياء الشنعة التى فيها. فإذا أراد 
الواحد من أهل تلك الملل تقبيح شيء مما في ملة هؤلاءء تلقّاه هؤلاء بما في ملة 
أولئك من الأشياء الشنعة فدفعوه بذلك عن ملّتهم . 


وآخرون منهم لما رأوا أن الأقاويل التى يأتون بها في نصرة أمثال هذه 
الأشياء ليست فيها كفاية في أن تصح بها تلك الأشياء صحة تامة» حتى يكون 
سكوت خصمهم لصحتها عنده لا لعجزه عن مقاومتهم فيها بالقول» اضطروا 
عند ذلك إلى أن يستعملوا معه الأشياء التي تلجئه إلى أن يسكت عن مقولتهم 
إن يدلا وخصوًا أو ختو فاع مكارو يبال 

وآخرون لما كانت ملّتهم عند أنفسهم صحيحة لا يشكون في صحتهاء رأوا 
أن ينصروها عند غيرهم ويحسنوها ويزيلوا الشبهة منهاء ويدفعوا خصومهم عنها 
بأي شيء اتفق . ولم يبالوا بأن يستعملوا الكذب والمغالطة والبهت'" والمكابرة؛ 

إما عدوء والكذب والمغالطة جائز أن يستعمل في دفعه وفي غلبته كما يكون 


)١(‏ اليهت: الكذب. 
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وإما ليس بعدو - ولكن جهل حظ نفسه من هذه الملة لضعف عقله 
وتمييزه» وجائز أن يحمل الإنسان على حظ نفسه بالكذب والمغالطة كما يفقعل 
ذلك بالنساء والصبيان)7. 


ويقول الفارابي في الفقه: 


«علم الفقه» وصناعة الفقه هي التي بها يقتدر الإنسان على أن يستنبط 
تقدير شيء ما لم يصرح واضع الشريعة بتحديده على الأشياء التي صرح فيها 
بالتحديد والتقدير» وأن يتحرى تصحيح ذلك حسب غرض واضع الشريعة 
بالعلة التي شرعها في الأمة التي لها شرع . 


وكل ملة ففيها آراء وأفعال: فالآراء مثل الآراء التي تشرع في الله وفيما 
يوصف بهء وفي العالم أو غير ذلك. والأفعال مثل الأفعال التى يعظم بها الله 
والأفعال التى بها تكون المعاملات في المدن. 


فلذلك يكون علم الفقه جزءين» جزء في الآراءء وجزء في الأفعال»!". 
ولسنا نعرف لغير الفارابي من علماء الإسلام هذا التمييز بين الكلام 


والفقه. بأن الأول يتعلق بنصرة العقائد والشرائع التي صرح بها واضع الملة. على 
حين يتعلق الثانى باستنباط ما لم يُصرّح به واضع الملة ما صرح به في العقائد 


6 إخصاء العلوم: مطبعة السعادة» القاهرة سنة تكله (اعكام)ء ص /١‏ - لالامع بعض التصحيحات. 
20( «إحصاء العلوم»» ص 9١-75‏ 
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والشرائع جميعًا. نعم للفقه في بعض إطلاقاته عموم يشتمل جميع مسائل 
الدين» قال صاحب «كشاف اصطلاحات الفنون»: 


«وقد يطلق الفقه على علم النفس با لها وما عليهاء فيشتمل جميع العلوم 
الدينية؛ ولهذا سَمّى أبو حنيفة - رحمه الله - الكلام بالفقه الأكبر». 


وجاء في تاج العروس: «وقد غلب - أي الفقه - على علم الدين لشرفه 
وسيادته وفضله على سائر أنواع العلم» كما غلب النجم على الثريا''' والعود على 
المندل'". قال ابن الأثير: واشتقاقه من الشق والفتح, وقد جعلته العرب خاصًا 
بعلم الشريعة وتخصيصًا بعلم الفروع منها». 

ومع هذا فإن العلماء يكادون يتفقون على أن علم الكلام خاص بالمسائل 
الاعتقادية» وعلم الفقه متصل بالأحكام العملية. 


وفي كتاب «التعريفات» للسيد الشريف علي بن محمد الجرجاني المتوفّى 
سنة 5١81ه‏ (1515م): «الفقه هو في اللغة عبارة عن فهم غرض المتكلم من 
كلامه. وفي الاصطلاح هو العلم بالأحكام الشرعية العملية المكتسب من أدلتها 
التفصيلية. وقيل : هو اللإصابة والوقوف على المعنى الخفي الذي يتعلق به الحكم . 


(1) الثريا: مجموعة من النجوم في صورة الثور. واشتُهرت كلمة النجم للدلالة عليها كلها. 
(؟) المندّل: عود طيب الرائحة. 
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وهو علم مستنبط بالرأي والاجتهاد. ويحتاج فيه إلى النظر والتأمل؛ ولهذا لا 
يجوز أن يسمى الله تعالى فقيهًا؛ لأنه لا يخفى عليه شىء». 

«الكلام علم يبحث فيه عن ذات الله تعالى وصفاته وأحوال الممكنات من 
المبدأ والمعاد على قانون الإسلام . والقيد الأخير لإخراج العلم الإلهي للفلاسفة .. 
الكلام علم باحث عن أمور يعلم منها المعاد. وما يتعلق به من الجنة والنار 
والصراط والميزان والثواب والعقاب؛ وقيل: الكلام هو العلم بالقواعد الشرعية 
الاعتقادية المكتسبة من الأدلة». 

وفلاسفة الإسلام أنفسهم لا يخالفون ذلك. 


قال أبو حيان التوحيدي المتوفّى سنة 0٠4ه‏ (9١١٠م)‏ في رسالة «ثمرات 
العلوم»!". 

«أما الفقه فإنه دائر بين الحلال والحرام؛ وبين اعتبار العلل في القضايا 
والأحكام» وبين الفرض والنافلة» وبين المحظور والمباح» وبين الواجب والمستحب» 
وبين المحثوث عليه والمنزه عنه م 

«وأما علم الكلام فإنه باب من الاعتبار في أصول الدين يدور النظر فيه على 
محض العقل في التحسين والتقبيح والإحالة والتصحيح والويجاب والتجويز 


)١(‏ المطبوعة بذيل كتاب «الأدب والإنشاء في الصداقة والصديق». بالمطبعة الشرقية بمصرء سنة 1ه 


(؟) ثمرات العلوم أبو حيان التوحيدي» ص١191.‏ 
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والاقتدار والتعديل والتجويز”'' والتوحيد والتكفير. والاعتبار فيه ينقسم بين 
دقيق يتفرد العقل به وبين جليل يفزع إلى كتاب الله تعالبى فيه. ثم التفاوت في 
ذلك بين المتحلين به على مقاديرهم في البحث والتنقير”" والفكر والتحبيرا". 
والجدل والمناظرة» والبيان والمناضلة, والظفر بينهم بالحق سجال”!". ولهم عليه 
مكر ومجال. وبابه مجاور لباب الفقه والكلام فيهما مشترك. وإن كان بينهما 
انفصال وتباين» فإن الشركة بينهما واقعة والأدلة فيهما متضارعة. ألا ترى أن 
الباحث عن العالم في قدمه وحدثه وامتداده وانقراضه يشاور العقل ويخدمه 
ويستضيء به ويستفهمه. كذلك الناظر في العبد الجاني هل هو مشابه للمال 
فيرد إليه» أو مشابه للحر فيحمل عليه؛ فهو يخدم العقل ويستضيء به».!*) 


نعم إن الفارابي في «إحصاء العلوم» لم يقصد إلى بيان الكلام الإسلامي. 
والفرق بينه وبين الفقه على مصطاح أهل الإسلام؛ بل قصد الكلام في العلوم 
الدينية جملة فجعلها طائفتين : طائفة تبحث فيما يقتدر به الإنسان على الاستنباط 
من نصوص الدين المأخوذة تسليمًا؛ وطائفة تبحث فيما يقتدر به الإنسان على 


نصرة ما جاء به الدين من العقائد والأحكام وتزييف كل ما خالفه بالبراهين 


)١(‏ لعلها التحوير. 

)١(‏ التنقير: البحث. 

() التحبير: الكتابة. 

(54) الظفر بينهم سجال: أي النصر بينهم متداول . والمراد هنا: أنهم متساوون. 
)( ثمرات العلومء أبو حيان التوحيدي؛ ص 197-197 
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العقلية ولهذا التقسيم في نفسه وجه ظاهرء وتقسيمه بالفقه والكلام وجه. ولكن 
تطبيق ما يراه الفارابي على المعروف من مصطح المسلمين ليس بظاهر. 

أما كلام أبي حيان التوحيدي فلا يخالف الاصطلاح المعروف إلا في قوله: 
إن الفقه والكلام يشتركان في استخدام العقل؛ وتتضارع”'' أدلتهما في قيامها 
على النظر العقلي. وتلك نظرة فيلسوف يُقوّي سلطان العقل ويُوسّع ميدانه من 
غير مخالفة للواقع ذات خطرء فإن الاستنباط الفقهي يحتاج إلى العقل خصوصًا 
إذا كان مُعتمدا على القياس. 

أما المتكلمون فليست تعاريفهم للكلام متفقة من كل وجه؛ فالغزالي 
المتوفى سنة 08 هه (1111م) يقول: 

«القول في بيان مقصود علم الكلام وحاصله - ثم إني ابتدأت بعلم 
الكلام فحصلته وعقلته. وطالعت كتب المحققين منهم؛ وصنفت فيه ما أردت 
أن أصنف. فصادفته علمًا وافيًا #قصوده غير واف بمقصودي ؛ وما مقصوده حفظ 
عقيدة أهل السنة وحراستها عن تشويش أهل البدعة. فقد ألقى الله تعاى إلى 
عباده على لسان رسوله عقيدة هي الحق على ما فيه صلاح دينهم ودنياهم؛ كما 
نطق بمعرفته القرآن والأخبارء ثم ألقى الشيطان في وساوس المبتدعة أمورًا مخالفة 
للسنة؛ فلهجوا بها وكادوا يشوشون عقيدة الحق على أهلهاء فأنشأ الله تعالمى طائفة 


)0( تتضارع : تتشابه. 
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المتكلمين» وحرك دواعيهم لنصرة السنة بكلام مرتب يكشف عن تلبيسات 
أهل البدعة المحدثة على خلاف السنة المأثورة» فمنه نشأ علم الكلام وأهلهء فلقد 
قام طائفة منهم با ندبهم الله تعاللى إليهء فأحسنوا الذّبَ!'/ عن السنة والنضال 
عن العقيدة المتَلقّاة بالقبول من النبوة» والتغيير في وجه ما أحدث من البدعة. 
ولكنهم اعتمدوا في ذلك على مقدمات تسلموها من خصومهم: واضطرهم إلى 
تسليمها إما التقليد أو إجماع الأمة أو مجرد القبول من القرآن والأخبار. وكان 
أكثر خوضهم في استخراج مناقضات الخصوم ومؤاخذتهم بلوازم مسلماتهم. 
وهذا قليل النفع في جنب من لا يسلم سوى الضروريات شيئًا أصلاً؛ فلم يكن 
الكلام في حقي كافيًا ولا لدائي الذي كنت أشكوه شافيًا. نعم» لما نشأت صنعة 
الكلام وكثر الخوض فيه وطالت المدة» تشوق المتكلمون إلى مجاوزة الذب عن 
السنة بالبحث عن حقائق الأمور. وخاضوا في البحث عن الجواهر والأعراض 
وأحكامهاء لكن لما لم يكن ذلك مقصود علمهم لم يبلغ كلامهم فيه الغاية 
القصوى. فلم يحصل منه ما بمحو بالكلية ظلمات الحيرة في اختلاف الخلق. 
ولا أبعد أن يكون قد حصل ذلك لغيريء بل لست أشك في حصول ذلك 
لطائفة. ولكن حصولاً مشويًا بالتقليد في بعض الأمور التي ليست من الأوليات. 
والغرض الآن حكاية حالي لا الإنكار على من استشفى به. فإن أدوية الشفاء 
تختلف باختلاف الداءء وكم من دواء ينتفع به مريض ويستضر به آخر»”". 


(1) الذَّبٌ: الدفاع. 
(؟) «المنقذ من الضلال»» الطبعة الميمنية بمصرء سنة 05٠١ه‏ ص" - /. 
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وتعريف ابن خلدون المتوى سنة 5ه (1505م) لعلم الكلام ملائم 
تام الملاءمة لكلام الغزائي» فهو يقول: «علم الكلام هو علم يتضمن الحجّاج عن 
العقائد الإمانية بالأدلة العقلية. والرد على المبتدعة المنحرفين في الاعتقادات عن 
مذاهب السلف وأهل السنة»!". 


وابن خلدون يصرح بما صرح به الغزائي» من أن العقائد الإيمانية أخذها 
السلف عن أدلتها من الكتاب والسنة» وإغا حدث علم الكلام حجاجًا عن 
هذه العقائد ودفعًا في صدور البدع والشبهات التي أثارها المبتدعة حول عقائد 
السلف. 


ويعرف عضد الدين الإيجي المتوفّى سنة 5هلاه (1800م) علم الكلام 
في كتاب «المواقف» بما نصه: 

«والكلام علم يقتذر معه على إثبات العقائد الدينية بإيراد الحجج ودفع 
الشبه. والمراد بالعقائد ما يقصد فيه نفس الاعتقاد دون العملء وبالدينية المنسوبة 
إلى دين محمد ال فإن الخصم., وإن خطأناه. لا نخرجه من علماء الكلام». 

وفي «كشاف اصطلاحات الفنون» لمحمد بن علي التهانوي الذي فرغ من 
تصنيفه سنة 68١١ه‏ (1/46١ام)‏ شرح لهذا التعريف. نقتبس منه فيما يلى ما 
يتعلق يغرضنا: 


)١(‏ «مقدمة» ابن خلدون: ص 4٠٠‏ من الطبعة البيروتية الثانية. 
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وهو أي علم الكلام علم يقتدر معه على إثبات العقائد الدينية على 
الغير بإيراد الحجج ودفع الشبه .... وفي اخختيار إثبات العقائد على تحصيلها 
إشعار بأن ثمرة الكلام إثباتها على الغيرء وبأن العقائد يجب أن تؤخذ من 
الشرع ليعتد بها وإن كانت مما يستقل العقل فيه. ولا يجوز حمل الإثبات 
ههنا على التحصيل والاكتسابء إذ يلزم منه أن يكون العلم بالعقائد خارجًا 
عن علم الكلام ثمرة له ولا خفاء في بطلانه .... فحاصل الحد أنه علم بأمور 
يقتدر معهاء أي يحصل مع ذلك العلم حصولاً دائمًا عاديا قدرة تامة على 
إثبات العقائد الدينية على الغير وإلزامها إياه بإيراد الحجج ودفع الشبّه عنها. 
فإيراد الحجج إشارة إلى وجود المقتضي"", ودفع الشبه إلى انتفاء المانع. ثم 
المراد بالعقائد ما يقصد به نفس الاعتقاد كقولنا: الله تعالمى عالم قادر سميع 
بصير. لا ما يقصد به العمل كقولنا: الوتر واجبء إذ قد دون للعمليات الفقه. 
والمراد بالدينية المنسوبة إلى دين محمد - عليه الصلاة والسلام - سواء 
كانت صوابًا أو خطأء فلا يخرج علم أهل البدع الذي يقتدر معه على إثبات 
عقائدهم الباطلة من علم الكلام. ثم المراد جميع العقائد؛ لأنها منحصرة 
مضبوطة لا يزاد عليهاء فلا تتعذر الإحاطة بها والاقتدار عليها؛ وإِغا تتكثر 
وجوه استدلالاتها وطرق دفع شبهاتها بخلاف العمليات. فإنها غير منحصرة 
فلا تتأتى الإحاطة بهاء وإنما مبلغ من يعلمها التهيّو التام». 


)١(‏ المقتضي: الباعث. 
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وتعريف الاويجي على هذا التفسير غير مختلف مع ما ذهب إليه الغزالي ؛ 
فهو يرى أن العقائد يجب أن تؤخذ من الشرع ليُعمّد بها وإنما ثمرة الكلام إثبات 
العقائد على الغير وَرَدٌ الشبّه. لكن تعريف الإيجي يُخالف تعريف الغزاللي من 
ناحية» هي أن الغزالمي يجعل علم الكلام أداة لعقائد السلف ودفاعًا عن السنة؛ 
أما الإيجي فيجعل علم الكلام أداة دفاع لكل معتقد عن عقيدته؛ فدفاع المبتدع 
عن عقيدته بالبراهين العقلية كلام أيضًا. 


ويقول سعد الدين التفتازاني المتوفى سنة 47لاه (1784م) في كتاب 
«المقاصد» تعريفًا للكلام: 


«الكلام هو العلم بالعقائد الدينية عن الأدلة اليقينية؛ وموضوعه المعلوم 
من حيث يتعلق به إثباتهاء ومسائله القضايا النظرية الشرعية الاعتقادية» وغايته 
تحلية الإيمان بالإيقان؛ ومنفعته الفوز بنظام المعاش ونحاة المعاد» فهو أشرف العلوم . 
والمتقدمون على أن موضوعه الموجود من حيث هو. ويتميز عن الإلهي بكون 
البحث فيه على قانون الإسلام؛ أي ما علم قطعًا من الدين» كصدور الكثرة عن 
الواحد؛ ونزول المّلك من السماء. وكون العالم محفوقًا بالعدم والفناء؛ إلى غير 
ذلك ما نيزم به الملة دون الفلسفة» لا ما هو الحق ولو ادعاء لتشاركه الفلسفة 
ككلام المخالف ... وقيل: موضوعه ذات الله وحده أو مع ذات الممكنات من 
حيث استنادها إليه لما أنه يبحث عن ذلكء ولهذا يعرف بالعلم الباحث عن 
أحوال الصانع من صفاته الثبوتية والسلبية» وأفعاله المتعلقة بأمر الدنيا والآخرة» 
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أو عن أحوال الواجب وأحوال الممكنات في المبدأ والمعاد على قانون الإسلام .... 
واعترض بأن إثبات الصانع من أعلى مطالب الكلام؛ وموضوع العلم لا يبيّن فيه» 
ليما تزقل سيق ينم إل نا موضوطه ب الرعرة #الإجودامن جيك هزه 

وظاهر أن التفتازاني يخالف الإيجي في جعله الكلام شاملاً لكلام 
المخالفين؛ فهو يخصه بالكلام القائم على قانون الإسلام» أي ما علم قطعًا من 
الدين والتفتازاني في هذا موافق للغزامي؛ وإن كان يعتبر علم الكلام تحصيلاً 
للعقائد بالدليل العقلي ودقاعًا عنها خلاقًا لرأي الغزاي. 

والظاهر أن الشيخ محمد عبده المتوفى سنة 7 1ه (1906م) في رسالة 
التوحيد ينهج نهج التفتازاني فهو يقول: 

«التوحيد علم يبحث فيه عن وجود الله. وما يجب أن يثبت له من 
صفاتء وما يجوز أن يوصف بهء وما يجب أن ينفى عنهء وعن الرسل؛ 
لإثبات رسالتهم وما يجب أن يكونوا عليه» وما يجوز أن ينسب إليهم» 
وما بمتنع أن يلحق بهم''' وعرض طاش كبرى زاده المتوفى سنة 457ه 
(/اه4١‏ -1558م) في كتاب «مفتاح السعادة ومصباح السيادة» لتعريف 
علم الكلام. وبيان موضوعه؛ مع ذكر الخلاف في هذا الموضوع, والخلاف 
في عد كلام المبتدعة من علم الكلام. قال: «الشعبة الخامسة من العلوم 


)1( رسالة التوحيد. محمد عبدهء ص6»: من طبعة المثار الثالثة. 


0 ا 


الشرعية علم أصول الدين المسمى بعلم الكلام - وهو علم يُقتدر معه 
إثبات العقائد الدينية بإيراد الحجج ودفع الشبه عنهاء وموضوعه ذات الله 
سبحانه وتعالى وصفاته عند المتقدمين. وقيل موضوعه الوجود من حيث 
هو موجودء وإنما يمتاز عن العلم الإلهي الباحث عن أحوال الوجود المطلق 
باعتبار الغاية؛ لأن البحث في الكلام على قواعد الشرع, وفي الإلهي على 
مقتضى العقول . وعند المتأخرين موضوع الكلام المعلوم من حيث يتعلق به 
إثبات العقائد الدينية المنسوبة إلى دين محمد - صلوات الله عليه وسلامه - 
وذلك بأن يسلّم المدعَى منه ثم يقام عليه البرهان العقلي. وهذا التسليم هو 
معنى التدين اللائق بحال المكلفين» حتى لو لم يؤخذ من لا يعد كلامّاء 
ولا علمًا دينيّاه وإن وافقه في الحقيقة لفوات أمر التدين» بل يعد من الأمور 
الحكمية. وبالجملة يشترط في الكلام أن يكون القصد فيه تأييد الشرع بالعقل» 
وأن تكون العقيدة ما وردت في الكتاب والسنة؛ ولو فات أحد هذين الشرطين 
لا يسمى كلامًا أصلاً. ولا لم يلزم من قصد موافقة الشرع الموافقة في نفس 
الأمر عد بعضهم كلام أهل الاعتزال من الكلام؛ وإن لم يوافق الكتاب 
والسنة. فظهر من هذا التفصيل أن الكلام من العلوم الشرعية» لكن إذا كان 
على طريقة الكتاب والسنة؛ وأن هناك كلامًا وها يشبه الكلام وليس بذاك 
ككلام أهل الاعتزال وأمثاله. فذلك علم شرعي باعتبار دلائله»'". 


)0( مفتاح السعادة. طاش كبرى زأده ج81 ص١5‏ - فده 


هيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 


إن 384 


وجملة القول أن المتكلمين متفقون على أن علم الكلام يعتمد على النظر 
العقلى في أمر العقائد الدينية» ثم هم يختلفون في أن الكلام يثبت العقائد الدينية 
بالبراهين العقلية كما يدافع عنهاء أو هو إنما يدفع الشّبّه عن العقائد الإيمانية الثابتة 
بالكتاب والسنة. وهذا الخلاف يرجع إلى الخلاف في أن العقائد الإمانية ثابتة 
بالشرعء وإنما يفهمها العقل عن الشرع ويلتمس لها بعد ذلك البراهين النظرية» 
أو هي ثابتة بالعقل على معنى أن النصوص الدينية قررت العقائد الدينية بأدلتها 
العقلية. 


وقد أشار إلى ذلك فخر الدين الرازي المتوقى سنة 505ه (4١١1م)‏ - عند 
تفسيره للآيتين 19 - 5١‏ من سورة «البقرة» مدنية - فقال: 

«إن الآيات الواردة في الأحكام الشرعية أقل من ستمائة آية: وأما البواقى 
ففى بيان التوحيد والنبوة والرد على عبدة الأوثان وأصناف المشركين». 

وبعد أن ذكر معاقد الدلائل في القرآن مما يدل على وجود الصانع؛ وعلى 
صفاته؛ وعلى النبوة والمعاد قال: «وأنت لو فتشت علم الكلام لم تجد فنه إلا 
تقدير هذه الدلائل» والذب عنهال ودفع المطاعن والشبهات القادحة فيها». 


وقال يعد ذلك: 


: 9 ضميمة في علم الكلام وتاريخه 
5 حت 8 . لان 


«وأما محمد - عليه الصلاة والسلام - فاشتغاله بالدلائل على التوحيد 
والنبوة والمعاد أظهر من أن يحتاج فيه إلى التطويل». 


وقد ذكر الفخر الرازي في ذلك المقام رأي المخالفين القائلين بأن الكلام 
بدعة. وأنه مذموم نهى عنه الدين؛ وأنكره السلفء وبسط أدلة الفريقين. وستكون 
لنا فرصة للموازنة بين الرأيين عند الكلام في تاريخ البحث في العقائد الدينية 
عند المسلمين. 


جمع التهانوي في كتاب كشاف اصطلاحات الفنون أسماء هذا العلم» 
فقال: 


«علم الكلام» ويسمى بأصول الدين أيضًاء وسماه أبو حنيفة - رحمه 
الله تعالى - المتوفّى سنة ١6١ه‏ (/517/م) بالفقه الأكبرء وفي «مجمع السلوك»: 
ويسمى بعلم النظر والاستدلال أيضًا؛ ويسمى أيضًا بعلم التوحيد والصفات؛ 
وفي «شرح العقائد» للتفتازاني: العلم المتعلق بالأحكام الفرعية - أي العملية - 
يسمى علم الشرائع والأحكام, وبالأحكام الأصلية - أي الاعتقادية - يسمى 
علم التوحيد والصفات». 


تمهيد لتاربخ الفلسفة الإسلامية 
تل ل 38906 


وقد ذكر المؤلفون أقوالاً متباينة في سبب تسمية هذا العلم بالكلام؛ وجمع 
عضد الدين الايجى هذه الأقوال في كتاب «المواقف» بما نصه: 

«وإنا سمي الكلام إما لأنه بإزاء المنطق للفلاسفة؛ وإما لأن أبوابه عنونت 
أولاً بالكلام في كذاء أو لأن مسألة الكلام أشهر أجزائه حتى كثر فيه التشاجر 
والسفك فغلب عليه؛ أو لأنه يورث قدرة على الكلام في الشرعيات ومع الخصم». 

ويبدو لي أن البحث في أمور العقائد كان يسمى كلامًا قبل تدوين هذا 
العلم» وكان يسمى أهل هذا البحث متكلمين. فلما دونت الدواوين وألفت 
الكتب في هذه المسائل؛ أطلق على هذا العلم المدون ما كان لقبًّا لهذه الأبحاث 

وإنما سمي البحث في الشؤون الاعتقادية كلامّاء وسُمّي أهله متكلمين 
لأحد وجهين: 

أولهما: يؤخذ مما رواه جلال الدين السيوطي المتوفى سنة 4154ه 
(6١16ام)‏ في كتاب «صون المنطق والكلام عن فن المنطق والكلام»» وهو 
مخطوط بدار الكتب الأزهرية: 


«وأخرج عن مالك 4ك المتوفّى سنة 10/4ه (40/ام) قال: إياكم والبدع . 
قيل : يا أبا عبد الله. وما البدع؟ قال: أهل البدع الذين يتكلمون في أسماء الله 


ضميمة 5 علم الكلام وتاريخه 
357 5 اه حك 1/1 


وصفاته وكلامه وعلمه وقدرته» ولا يسكتون عما سكت عنه الصحابة والتابعون 


ويؤيد ذلك ما نقل السيوطى في كتابه هذا عن كتاب «ذم الكلام وأهله» 
لشيخ الإسلام أبي إسماعيل عبد الله بن محمد الأنصاري الهروي المتوفى 


سنة ١54ه:‏ 

«وأخرج عن جابر بن عبد الله قال: قال رسول الله ي: من تكلم في الدين 
برأيه فقد اتهمه». 
بالله جهارًا. وذلك عند كلامهم في ربهم». 

«وأخرج عن محمد بن الحنفية قال: لا تهلك هذه الأمة حتى تتكلم في 
ربها». 

«وأخرج عن علي بن أبي طالب قال: يخرج في آخر الزمان أقوام يتكلمون 
بكلام لا يعرفه أهل الإسلام ويدعون الناس إلى كلامهم: فمن لقيهم فليقاتلهم» 
فإن قتلهم أجر عند الله». 

«وأخرج عن ابن عمر قال: إن القدرية حملوا ضعف رأيهم على مقدرة 
اللهء وقالوا لج؟ ولا ينبغي أن يقال لله لِم؛ لأنه لا يُسْأل عما يفعل وهم يُسْألون» 


مسح 388 


«وأخرج عن هشام بن عبد الملك أنه قال لبنيه: إياكم وأصحاب الكلام ؛ 


فإن أمرهم لا يؤول إلى الرشاد». 


«وأخرج عن جعفر بن محمد قال: إذا بلغ الكلام إلى الله فأمسكواء وأخرج 
عنه قال: تكلموا فيما دون العرشء ولا تكلموا فيما فوق العرش؛ فإن قومًا تكلموا 
في الله فتاهوأا». 


«وأخرج عن شعبة قال : كان سفيان الثوري يبغعضص أهل الأهواء. ويَنْهَى 
عن مجالستهم أشد النهي وكان يقول: عليكم بالأثر. وإياكم والكلام في 


ذات الله) . 


«وأخرج عن محمد بن الحسن صاحب أبي حنيفة قال: قال أبو حنيفة: 
لعن الله عمرو بن عبيد, فإنه فتح للناس الطريق إلى الكلام فيما لا يعنيهم من 
الكلام. قال: وكان أبو حنيفة يحثنا على الفقه؛ وينهانا عن الكلام». 


فالكلام ضد السكوت» والمتكلمون كانوا يقولون حيث ينبغي الصمت 
فيها. وفي «الكليات» 0 البقاء: 


ضميمة في علم الكلام وتاريخه 
اسح 1967/4 


«واختيار محققي أهل السنة أن الكلام في الحقيقة مفهوم ينافي الخرس 
والسكوت .... والكلام عند أهل الكلام ما يضاد السكوت .....!". 


أما الثانى فيؤخذ مما نقله ابن عبد البر المتوقى سنة 457ه -١١9/0(‏ 


١06٠م)ني‏ كتاب «مختصر جامع بيان العلم وفضله»: 


وعن مصعب بن عبد الله الزبيري قال: كان مالك بن أنس يقول: الكلام 
في الدين أكرهه؛ ولم يزل أهل بلدنا يكرهونه وينهون عنه. نحو الكلام في رأي 
جهم والقدر وما أشبه ذلك, ولا أحب الكلام إلا فيما تحته عمل . قال أبو عمر: 
قد بين مالك - رحمه الله - أن الكلام فيما تحته عمل هو المباح عنده وعند أهل 
بلدهء يعني العلماء منهم د#د. وأخبر أن الكلام في الدين نحو قول جهم والقدر. 
والذي قال مالك - رحمه الله - عليه جماعة الفقهاء والعلماء قديًا وحديئًا من 
أهل الحديث والفتوى. وإنما خالف ذلك أهل البدع المعتزلة وسائر الفرق. وأما 
الجماعة فعلى ما قال مالك - رحمه الله - إلا أن يضطر أحد إلى الكلام فلا يسعه 
السكوت إذا طمع برد الباطل وصرف صاحبه عن مذهبه أو خشي ضلال عامة 


00 0 
أو نحو هذا 2 


.5١7ص الكلياتء أبو البقاء»‎ )١( 
1١88 مختصر جامع بيان العلم وقضله. اين عبد الي ص‎ )1( 


هيد لتاريخ القلسفة الإسلامية 
ال لت 390 


واعتبار أن الدين هو شؤون الاعتقادات لا شؤون الأحكام العملية» يؤيده 
ماجاء في كتاب شرح أبي منصور الماتريدي المتوفى سنة 9ه (445- 144م) 
أو 7*7ه (445 - 545م) على كتاب «الفقه الأكبر» المنسوب إلى أبي حنيفة: 


«قال أبو حنيفة #5ف: «الفقه في الدين أفضل من الفقه في العلم»؛ لأن 
الفقه في الدين أصل والفقه في العلم فرع» وفضل الأصل على الفرع معلوم» 
قال الله تعالمى: :9 إنَّ لدت عِنْدَأَهَه آلإِسَلْمُ 6[آل عمران/ 15]. ولا شك 
أن العبد أولاً يلزمه الإسلام؛ لقوله تعالى: وَمَا حَلَفَتُ لفن وال إلا 
لِيبَدُونو 4 [الذاريات / 55] أي ليوحدونء ثم العلم يبنى على الدين» فصار 
الدين هو التوحيد. والعلم هو الديانة يعني الشرائع» وهو بعد التوحيد. ثم الدين 
عقد على الصوابء والديانة سيرة على الصواب!". 


والكلام على هذا مقابل الفعل كما يقال: فلان قوّال لا فعال. والمتكلمون 
قوم يقولون في أمور ليس تحتها عملء فكلامهم نظري لفظي لا يتعلق به فعل» 
بخلاف الفقهاء الباحثين في الأحكام الشرعية العملية. 


)١(‏ الفقه الأكبرء أبو حنيفة» ص" من طبعة حيدر آباد الدكن: سنة 7171اى. 


ْ أ ضميمة في علم الكلام وتاريخه 


391 لحان 


ورد تسمية هذا العلم بالكلام إلى أحد هذين الوجهين أرجح عندي 
لمناسبته للواقع من سبق هذه التسمية للتدوين. أما سائر الوجوه فتجعل التسمية 
لاحقة لظهور العلوم وتدوينها. 


تبين مما أسلفنا أن العبارات المختلفة في تعريف علم الكلام متفقة على 
أن هذا العلم يعتمد على البراهين العقلية فيما يتعلق بالعقائد الإإيمانية. وهذا 
المعنىء أي البحث في العقائد الإسلامية اعتمادًا على العقل» هو الذي نريده 
عند البحث في تاريخ علم الكلام. 
عهد النبي قله وفي عهد الخلفاء الراشدين من بعده. وفيما تلا ذلك إلى عهد 
التدوين في علم الكلام. ثم تتبع الأدوار التي مر بها علم الكلام بعد تدوينه. 
(أ) تقربر العقائد الددنية في عهد الرسول التق 

جاء الاإسلام يقرر أن الدين الحق واحد. هو وحى الله إلى جميع أنبيائه» 


وهو عيارة عن الأصول التي لا تتبدل بالنسخ ولا يختلف فيها الرسل» وهي 


هدّى أبدًا. 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
ام م ا بر 


أما الشرائع العملية فهي متفاوتة بين الأنبياءء وهي هدى ما لم تنسخ, فإذا 


نسخحت لم تبق هدى. 


قال الزمخشري المتوفى سنة 74هه (1157- 1945م) في تفسير قوله 
تعالى : « أوْكَيكَ ا دن حدَى أَنَةَهُدَمْهُمُ أقْصَّدةُ ....4[الأنعام / :]6١‏ «والمراد 
0 طريقتهم في الإيمان بالله وتوحيده وأصول الدينء دون الشرائع فإنها 

مختلفة» وه هدى ما لم تنسخ, فإذا نسخت لم تب تبق هدى» بخلاف أصول 
الدين فإنها هدّى أبدًا». 


قال ابن تيمية المتوفى سنة 8"لاه (/1571م): 


هو عبادة الله وحده لا شريك له. كما قال تعابى: «إومَآ أَرسَلََا ين قَنْيلت 


من يَسُولٍ إلا ويح إِلَيه ألا إِلَهَ إلا أنَأمَتْبْدُونِ #[الأنبياء/ 9؟] وقال 
تعالى: 39 وَبَكَلْ مَنْ أَرسَلْنَا من قَبَلِكَ ين سينا أَجَعَلنَا من دون ليحن َالِهَةٌ 


يُعْبَدُوَ #[الزخرف/ 1550» وقال تعالى: ١‏ لد مقو سل أ ول 


أن أعَبُدُوا أنه وآجَمَنبوأ لطدمُوتَ مَمِنَهُم من 9 هتى أنَهُ وَمِنْهُم مَّنْ حَقَتْ 
َيه أصَكَلَةُ 4[النحل / ]. وقال تعالى: 3 م ريسل كلو هن لطبت 
لخ هه ده مله ريخ رارم 


نوا صَِِحًا ف يسا سَمَلونَ عِلِم. ون ذو سد َه ود ونا بسكم 
َأتَُوِ #[المؤمنون/ 1ه - 01]. 


ضميمة في علم الكلام وتاريخه 
ا 0 


وقد قالت الرسل كلهم مثل نوح وهود وصالح وغيرهم: 32 أَنِاَعْبدُوآسَّهَ 
تقوم وَأَطيعو طيعون #[نوح / *”] فكل الرسل دعوا إلى عبادة الله م 
وإلى طاعتهم. والاإيمان بالرسل هو الأصل الثاني من أصلي الإسلام”") 


وقد بُعث محمد ييه بدين وشريعة. أما الدين فقد استوفاه الله كله في كتابه 


الكريم ووحيه؛ ولم يكل" الناس إلى عقولهم في شيء منه» وأما الشريعة فقد 


استوفي أصولهاء ثم ترك للنظر الاجتهادي تفصيلها. 
وا في القرآن المجيد: الوم كدت لك وبتك وََمَمَت علي يعْمَقٍ 


0001 


وَنَضِيتٌ آ كُ الْإِسْلَمَ دينا نا 6 [المائدة / *"]ء» وكان نزول هذه الآية في يوم عرفة عام 
حج النبى 2 حجحة الوداع» ولم يعش النبى بعد نزول هذه الآية إلا إحدى 
وثمانين ليلة» ولم يمت رسول الله حتى كمل الدين. 


ل 

«ائيومَ َكلت لك دِينَحٌ # وهو الإسلام. قال: أخبر الله نبيه وَل 
والمؤمنين أنه قد أكمل لهم الإيمان فلا يحتاجون إلى زيادة أبدّاء وقد أتمه الله يك 
فلا ينقصه أبدّاء وقد رضيه فلا يسخطه أَبدًا». 


.ه١174‎ ١ مجموعة الرسائل والمسائل. ج١. ص 76 من طبعة امنا سنة‎ )١( 


(5) يكل: يُسلم. 
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وقد بعث محمد يلد بدين الإسلامء داعيًا إلى الوحدة في الدين» وإلى 
التألف. ناهيًا عن الفرقة» كما في آيات كثيرة من القرآن» منها: 92 إنَّ أن 
وأ وتم كنا نيما لنت متم في سَئء إتَمآ رُم إل آمو م بيهم يجا كنا 


يَمَعَلُونَ # [الأنعام / 1]. 

وكان على القرآن أن يجادل مخالفيه من أرباب الأديان والملل في العرب» 
ردًا للشبهات التى كانوا يثيرونها حول عقائد الدين الجديد؛ على أنه كان لا 
يمد في حبل الجدل حرصًا على الألفة» وكثيرًا ما تختم آيات الجدل بمثل قوله: 
«(وَإن جنوك مهل لَه أعلَمبِمَاتهَمَلُونَ . هكم يسكع بوم الْقِيمَةٍضِمَ كن 
فِه تَختيشوت #[الحج / - 8]. 

هذا الجدل في العقائد عرض له القرآن للحاجة وعلى مقدارهاء من غير أن 
يشجع المسلمين على المضي فيه بل هو قد نفرهم منه. في مثل قوله: «#ومِرَتَ 


ءَّ 2 عه اسه ل سر عر كسس سي سل د مجعم يب كب عار دوه 
ألذيت الوا إنّا صدرئ أَحَدنا ميئفهم فَسَنوأ حظا مما دحكروا به 


م سس عو 11 
ا 


3 ول سل عه يه سم اسه جر اج ليوا اع ع عر 16 امت مم 2 0 
أعْرينًا يدهم الْعَدَاوَةَ وَالبِقْضَاء إل يوم الْقِيَمَةَ وَسََفت ينَبَمُهُمْ أله يِمَا 
كاوا يصتعُورَت [المائدة / 15]. 

جاء في كتاب «مختصر جامع بيان العلم»: 


«وعن العوّام بن حوشب عن إبراهيم التيمي في قوله تعاى: «إ فَأعَرَيا 
دنهم أَلْمَدَاوَة وَاَلبِخْضَاء . قال: الخصومات بالجدل في الدين». 
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646 
وهذا يتفق مع قول كثير من المفسرين. كالزمخشريء والبيضاوي المتوفى 
سنة 41/اه (184م). 


كان لهذه المعاني الدينية التى قررها الإسلام منذ نشأته أثرها العظيم في 
توجيه النظر العقلى عند المسلمين في عهدهم الأول» فكرهوا البحث والجدل في 
أمور الدين دون أمور الأحكام الفقهية. 

وفي كتاب «تأويل مختلف الحديث» لابن قتيبة الدينوري المتوفى سنة 
5ه (4لام -1/4ىم) بصدد الطعن على المختلفين في أصول الدين: «قال 
أبو محمد: لو كان اختلافهم في الفروع والسنن لاتسع لهم العذر عندناء وإن كان 
لا عذر لهم مع ما يدعون لأنفسهم؛ كما اتسع لأهل الفقه ووقعت لهم الأسوة 
بهم, ولكن اختلافهم في التوحيد. وفي صفات الله تعالى» وفي قدراته. وفي نعيم 
أهل الجنة وعذاب أهل النارء وعذاب البرزخ,» وني اللوح» وفي غير ذلك من 
الأمور التي لا يعلمها إلا نبي بوحي من الله تعامى»!". 


فالمسلمون في الصدر الأول كانوا يرون ألا سبيل لتقرير العقائد إلا بوحي 
أما العقل فمعزول عن الشرع وأنظاره كما يقول ابن خلدون. 


.١17ص #تأويل مختلف الحديث4)‎ )١( 
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وكانوا يرون أن التناظر والتجادل في الاعتقاد يؤدي إلى الانسلاخ 
من الدين» فقررت عقائد الدين في القرآن الكريم المقطوع به في الجملة 


والتفصيل . 


وقد عرض القرآن 0 عق دا جاو من العقائد 
باأساليب تناسب حالهم؛ مثل 2 1ت عن 
ئّ ب ترقا ل لكك و 0 لحني 


د د متوى د سلس سج سسب سه سل 


- ك .2# 200 2 ٠.‏ 
لح من ربك فلا تكن من 575 فَمنّ حَاجّكَ فِيه سنْ 


0 


سر سرطرء 14 2 اس مس م يسرم كي سدس و2 لب مج اس مس وا مء لغ 
وأنفسكم ثم نبتيل فتجعسل لصنت أشوعل الحكازبين . إِنَّ هنذًا لهو القصص الحقٌ 
مما م اله أيه كد رج ايد 6 أنه انيه .ك1 اس د 
وما من إِله | لَه ويرك الله لهو الْمرِيرٌ الحكيم . إن نَولوأ فإِنَ 1١‏ عَلِيم 
ِلْمْْيِدِنَ #[آل عمران/ 9ه - *5] 


وبين في هذا الأسلوب ما أشرنا إليه آنا من الرغبة عن إطالة حبل الجدل . 


ومهما يكن في القرآن من تعرض للجدلء. ومن دعوة إلى الجدل برفق 
عند الحاجة» في مثل قوله: ( أتعإ سل ريك الك وَالْمُوعِظةَ ألمي 

جد لْهُم أل أحسَن إن ريك هو و أَعَلد يمن صَلَّعن ملي وَهْرَ أعلم 
000 64 فإن القرآن ليس كتايًا جدليّاه ولم تقم دعوته إلى 
الإيمان على جدال . 
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ينض 


وقد مضى زمن النبي ككل والمسلمون على عقيدة واحدة هي ما جاء في 
كتاب الله؛ لأنهم - كما يقول طاش كبرى زاده: «أدركوا زمان الوحي وشرف 
صحبة صاحبه. وأزال نور الصحبة عنهم ظلم الشكوك والأوهام”". 


قال تقى الدين المقريزي المتوفى سنة 84ه (1447-1441١م)‏ في كتاب 
«الخطط»: «اعلم أن الله تعابى لما بعث من العرب نبيه محمد يي رسولاً إلى الناس 
جميعًاء وصف لهم ربهم سبحانه وتعالىى بما وصف به نفسه الكريمة في كتابه العريز 
الذي نزل به على قلبه َلك الرُوحٌ الأمين وما أوحى إليه ربه تعالى. فلم يسأله عله 
أحد من العرب بأسرهم قرويهم وبدويهم عن معنى شيء من ذلكء كما كانوا 
يسألونه يل عن أمر الصلاة والزكاة والصيام والحج وغير ذلك ما لله فيه سبحانه 
أمر ونهى: وكما سألوه يلدٌ عن أحوال القيامة والجنة والنار. ولو سأله إنسان 
منهم عن شيء من الصفات الإلهية لنقل كما نقلت الأحاديث الواردة عنه وَل 
في أحكام الحلال والحرام» وفي الترغيب والترهيب» وأحوال القيامة» والملاحم 
والفتن» ونحو ذلك ما تضمنته كتب الحديث» ومعاجمها ومسانيدها وجوامعها». 


«ومن أمعن النظر في دواوين الحديث النبوي ووقف على الآثار السلفية؛ 
اختلااف طبقاتهم وكثرة عددهم» أنه سأك رسول الله صل عن معنى شيء عم 
وصف الرب سبحانه به نفسه الكرية في القرآن الكريم وعلى لسان نبيه محمد و 


)١(‏ «مفتاح السعادة»؛ ج37 ص39 
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بل كلهم فهموا معنى ذلك وسكتوا عن الكلام في الصفات. نعم؛ ولا فرّق 
أحد منهم بين كونها صفة ذات أو صفة فعلء وإنها أثبتوا له تعالى صفات أزلية 
من العلم والقدرة» والحياة واللإرادة» والسمع والبصر والكلام والجلال والاإكرام 
والجود والإنعام والعز والعظمة وساقوا الكلام سوقًا واحدًا. وهكذا أثبتوا د ما 
أطلقه الله سبحانه على نفسه الكريمة من الوجه واليد ونحو ذلكء مع نفي مائلة 
المخلوقين» فأثبتوا ذ: بلا تشبيه. ونزهوا من غير تعطيل» ولم يتعرض مع ذلك 


أحد منهم إلى تأويل شيء من هذاء ورأوا بأجمعهم إجراء الصفات كما وردت)». 


2 يكن عند أحد م: ما يستدل به حدانية الله تعالى» 

و منهم و و9 
إثبات نبوة محمد يد سوى كتاب اللهء ولا عرف أحد منهم شيئًا من الطرق 
الكلامية: ولا مسائق الفلسفة»(". 


وقد بين صاحب «البرهان القاطع» محمد بن إبراهيم الوزير المتوفى سنة 
4ه (1495-/1577م) مذهبه في طريقة إيمان المسلمين في عهد النبي بقوله: 


«ويؤيد ما ذكرناه من أن خبر الواحد إذا انضمت إليه القرائن يفيد العلم؛ 
أن خبر التواتر إنما أفاد العلم لكثرة القرائن» وذلك أن خبر كل واحد من أهل 
التواتر قرينة تولد الظنء فإذا تضامّت”" القرائن وكثرت خلق الله عندها العلم 
عادة: فكذا إذا تكاثرت القرائن في شخص واحد جاز أن يخلق الله العلم عند 


لل خطط المقريزي؛ ج 4 ص 18٠١‏ ا 
(؟) تضامّت: اجتمعت. 
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خبره» ويؤيد ما ذكرنا أن النبي يه بل الأنبياء كافة ما كانوا يأمرون الصبي إذا بلغ 
التكليف بالنظر إلى الأدلة: ولا الكافر الذي يأتيى مصممًا على إنكار الله وجميع 
الشرائع بالنظر قبل تصديق النبي في إثبات الصانع؛ وأنه حكيمء حتى يعلم أن 
الله متى كان حكيمًا قادرًا لم يظهر المعجز على الكاذب» وحتى إنه إن صدق 
النبي ولد قبل إتقان معرفة الصانع؛ وأنه عالم بجميع المعلومات» قادر على جميع 
المقدورات؛ حكيم لا يفعل القبيح؛ فقد بني تصديقه للنبي على غير أساسء إِذ 
لا بمتنع عنده أن يكون الله قد أظهر المعجز على يد الكاذبء فإن قيل إنه يجوز 
أنهم كانوا قد نظرواء وأن النبي يفْهٌ علم ذلك؛ أو كان ذلك هو الظاهر منهم؛ 
والنبي ولد يحكم بالظاهر. قلنا الظاهر أنهم كانوا يعرفون الله بمعجز النبي وَل 
أو قرائن صدقه؛ وإنما كانوا يفرعون جميع عقائدهم على تصديق النبي كله بالمعجز 
فيهم: أو أكثرهم استفادوا معرفة الله من الأنبياء»”". 

«فإن قيل : فلماذا حث الله على التفكر في خلق السموات والأرض وسائر 
المخلوقات؛ وهلا اقتصر الحث على النظر في معجزات الأنبياء وأحوالهم؟ قلنا: 
لسنا ننكر أن ذلك طريق واضحء لكنا نقول إن هذا أيضًا طريق آخرء والطرق إلى 
معرفة الله كثيرة» ولله من قال: 


وفي كل شيء له آية تدل على أنه واحدٌ 


(1) البرهان القاطعء محمد بن إبراهيم الوزي ص75 - اا من طبعة القاهرة» سنة 44؟11ه. 
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ولا ندعي أن جميع المكلفين ما عرفوا الله إلا من طريق تصديق الأنبياءء 
بل ندعي أن كثيرًا من المكلفين ما عرفوا الله إلا من طريق تصديق الأنبياء» وأن 
ذلك تواتر إلينا تواترًا معنويًا عن كثير من الناسء وتواتر إلينا أيضًا تواترًا معنويًا 
أن النبي يد قررهم على تصديقهم له. فلو لم يكن صدقه معلومًا ضرورة من 
قرائن أحواله؛ لكان قد أقرهم على التصديق مع الشك في الصانع. وذلك إقرار 
على الكفر. ولا يجوز عليه مثل ذلك . ومن أراد معرفة ذلك فعليه بمطالعة السيرة 
النبوية» وتواريخ الصحابة» ومعرفة أحوالهم؛ فإن الدلالة على مثل ذلك بالبرهان 
لا تصس”) 

فبهذه الأمور علمنا أن الأنبياء ما أخذوا عقائدهم عن النظرء ولا كانوا 
بحيث يجوز عليهم التواطؤ على الكذبء فلم يبق إلا أنهم علموا ما دانو به علمًا 
ضروريّاء ولا يقال إنه كل إنها ترك ذلك لأنه لم يكن في زمانه مشبهة؛ لأن اليهود 
كانوا مجاورين له؛ وكانوا أهل فلسفة» ولأن النصارى وابن الزبَعْري ناظروه؛ فلم 
يأت بشيء من جنس علم الكلام. وكذلك لا سُئل عن الرُوحء لا يقال إنه أراد 
به جنسًا من الملائكة؛ لأن السابق إلى الأفهام خلافه. فهو تأويل بغير دليل» كما 
لا يقال: إن الروح جبريل» لمثل ذلكء ولأنه يد قد أمر أحدنا أن يقول عند أن 
يكثر سؤال الناس: أمنت بالله ورسله. ثبت ذلك في الصحيح عن أبي هريرة. 
وخبر الواحد يكفى فيما يعامل به المشبهون والمكثرون للسؤال؛ لأن معاملتهم 


)١(‏ المصدر السابق» ص49. 
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ررس ل سر سر 


ليست من مسائل الاعتقاد. وقال تعا ى : 38 دحاوك فعل آَسْبَتُ وَجهسَ ينه وَمَنِ 
تبن #6 [آل عمران/ .]٠١‏ وهذا معنى حديث أبي هريرة فصح بحمد الله 
ووجب العمل به»!". 

«وليس القصد بهذا الكلام إنكار صحة علم الكلام؛ فإن فيه ما يعلم 
صحته بالضرورة؛ وإنما فيه إنكار اعتماد الأنبياء ومن عاصرهم من المؤلفين على 
أدلة الكلام الملخصة:؛ وبيان أن الذي كانوا عليه يكفي المسلم. ولا يقال كانوا 
يعلمون ذلك جملة؛ لأنه لا يصح ذلك لما مضى»!". 


وللغزالمي قول مفصل في الإيمان ومراتبه وطرقه يكشف عن وجهة نظره فيما 
نحن بصدده من تقرير العقائد الدينية في صدر الإسلام» أورده في كتاب «إلجام 
العوام عن علم الكلام». قال: 

«فصل : فإن قال قائل: العامي إذا منع من البحث والنظر لم يعرف 
الدليل» ومن لم يعرف الدليل كان جاهلاً بالمدلول» وقد أمر الله كافة عباده 
معرفته أي بالإيمان به والتصديق بوجوده أولاً» وبتقديسه عن سمات الحوادث 
ومشابهته غيره ثانيّاء وبوحدانيته ثاثا وبصفاته من العلم والقدرة ونفوذ المشيئة 
وغيرها رابعٌاء وهذه الأمور ليست ضرورية فهي إذن مطلوبة. وكل علم مطلوب فلا 
سبيل إلى اقتناصه وتحصيله إلا بشبكة الأدلة» والنظر في الأدلة والتفطن لوجه 


)3( البرهان القاطعء محمد بن إبراهيم الوزير» ص4 8. 
(؟) المصدر السابق» صةه - لاه 
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دلالتها على المطلوب وكيقية إنتاجهاء وذلك لا يتم إلا بمعرفة شروط البراهين 
وكيفية ترتيب المقدمات واستنتاج النتائج» وينجر ذلك شيئًا فشيئًا إلى تمام علم 
البحث واستيفاء علم الكلام إلى آخر النظر في المعقولات. وكذلك يجب على 
العامي أن يصدق الرسول يَدْ في كل ما جاء به. وصدقه ليس بضروري» بل 
هو بشر كسائر الخلق فلابد من دليل يميزه عن غيره تمن تحدى بالتبوة كاذباء 
ولا يمكن ذلك إلا بالنظر في المعجزة ومعرفة حقيقة المعجزة وشروطها إلى آخر 
النظر في النبوات» وهو لب علم الكلام. «قلنا»: الواجب على الخلق الإيمان بهذه 
الأمور, والإيمان عبارة عن تصديق جازم لا تردد فيه؛ ولا يشعر صاحبه بإمكان 
وقوع الخطأ فيه وهذا التصديق الجازم يحصل على ست مراتب: «الأولى» وهي 
أقصاها: ما يحصل بالبرهان المستقصي المستوفي شروط. المحرّر أصوله ومقدماته 
درجة درجة وكلمة كلمة» حتى لا يبقى مجال احتمال, وتمكن التباس ذلك» 
وهو الغاية القصوىء وربما يتفق ذلك في كل عصر لواحد أو اثنين تمن ينتهي 
إلى تلك الرتبة» وقد يخلو العصر عنه: ولو كانت النجاة مقصورة على مثل تلك 
المعرفة لقلّت النجاة وقَلّ الناجون. «الثانية»: أن يحصل بالأدلة الوهمية الكلامية 
المبنية على أمور مسلمة مصدق بها لاشتهارها بين أكابر العلماء» وشناعة إنكارها 
ونفرة النفوس عن إبداء المراء فيها؛ وهذا الجنس أيضًا يفيد في بعض الأمور, وفي 
حق بعض الناس تصديقا جازمًا بحيث لا يشعر صاحبه بإمكان خلافه أصلاً. 
«الثالثة»: أن يحصل التصديق بالأدلة الخطابية - أعني القدرة التي جرت 
العادة باستعمالها في المحاورات والمخاطبات الجحارية في العادات - وذلك يفيد في 


- 2 ضميمة في علم الكلام وتاريخه 
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حق الأكثرين تصديقًا ببادئ الرأي وسابق الفهم. إن لم يكن الباطن مشحونًا 
بالتعصب وبرسوخ اعتقاد على خلاف مقتضى الدليل» ولم يكن المستمع 
مشغوفًا بتكلف المماراة والتشكك . ومنتجعًا بتحديق المجادلين في العقائد. وأكثر 
أدلة القرآن من هذا الجنسء فمن الدليل الظاهر المفيد للتصديق قولهم لا ينتظم 
تدبير المنزل بمدبرين» فلو كان فيهما آلهة إلا الله لفسدتا. فكل قلب باق على 
الفطرة» غير مشوش بماراة المجادلين» يسبق من هذا الدليل إلى فهم تصديق 
جازم بوحدانية الخالق. لكن لو شوشه مجادل وقال: لم يبعد أن يكون العالم 
بين إلهين يتوافقان على التدبير ولا يختلفان» فإسماعه هذا القدر يشوش عليه 
تصديقه. ثم ربما يعسر سل هذا السؤال ودفعه في حق بعض الأفهام القاصرة» 
فيستولي الشك ويتعذر الرفع؛ وكذلك من الجلي أن من قدر على الخلق فهو 
على الإعادة أقدرء كما قال: يكل يها الى أنمَأهَآأوَلَ مَرَوَ #[يس/ 08]» 
فهذا لا يسمعه أحد من العوام؛ ذكي أو غبي. إلا ويبادر إلى التصديق ويقول: 
نعم» ليست الإعادة بأعسر من الابتداءء بل هي أهون. ويمكن أن يشوش عليه 
بسؤال ربما يعسر عليه فهم جوابه» والدليل المستوفي هو الذي يفيد التصديق 
بعد تمام الأسئلة وجوابها بحيث لا يبقى للسؤال مجالء والتصديق يحصل قبل 
ذلك. «الرابعة»: التصديق لمجرد السماع ممن حسن فيه الاعتقاد بسبب كثرة 
ثناء الخلق عليه؛ فإن من حَسٌّنَ اعتقاده في أبيه وأستاذه أو في رجل من الأفاضل 
المشهورين قد يخبره عن شيء كموت شخص أو قدوم غائب أو غيره فيسبق 
إليه اعتقاد وتصديق با أخبر عنه. بحيث لا يبقى لغيره مجال في قلبه: ومستنده 


مس 014 


حسن اعتقاده فيه. فالمجرب بالصدق والورع والتقوى مثل الصدّيق # إذ قال: 
قال رسول الله يي كذاء فكم من مصدق به جزمًا وقابل له قبولاً مطلقًا لا مستند 
لقوله إلا حسن اعتقاده فيه» فمثله إذا لقن العامي اعتقادًا وقال له: اعلم أن خالق 
العالم واحدء وأنه عالم قادروائه بعك ميدمة ا كل رسولكء بافو ]ل التصديق ولم 
يمازجه ريب ولا شك في قوله. وكذلك اعتقاد الصبيان في آبائهم ومعلميهم؛ فلا 
جرم يسمعون الاعتقادات ويصدقون بها ويستمرون عليها من غير حاجة إلى 
دليل وحجة. «الرتبة الخامسة»: التصديق به الذي يسبق إليه القلب عند سماع 
الشيء مع قرائن أحوال لا تفيد القطع عند المحقق, ولكن يُلقي في قلب العوام 
اعتقادًا جازمًا؛ كما إذا سمع بالتواتر مرض رئيس البلد ثم ارتفع صراخ وعويل 
من داره؛ ثم يسمع من أحد غلمانه أنه قد مات. اعتقد العامي جزمًا أنه مات» 
وبنى عليه تدبيره. ولا يخطر بباله أن الغلام رما قال ذلك عن إرجاف سمعه؛ وأن 
الصراخ والعويل لعله عن غشية أو شدة مرض أو سبب آخر لكن هذه خواطر 
بعيدة لا تخطر للعوام فتنطبع في قلوبهم الاعتقادات الجازمة. وكم من أعرابي 
نظر إلى أسارير وجه رسول الله يي وإلى حسن كلامه ولطف شمائله وأخلاقه. 
فآمن به وصدقه جزمًا لم يخالجه ريب من غير أن يطالبه بمعجزة يقيمها أو يذكر 
وجه دلالتها. «الرتبة السادسة»: أن يسمع القول فيناسب طبعه وأخلاقه فيبادر 
إلى التصديق لمجرد موافقته لطبعه لا من حسن اعتقاد في قائله ولا من قرينة!") 
تشهد له لكن لمناسبة ما في طباعه . فالخريص على موت عدوه وقتله وعزله يصدق 


)00( قرينة: دليل. 


ضمي ضميمة في علم الكلام وتاريخه 
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جميع ذلك بأدنى إرجاف'؛ ويستمر على اعتقاده جازمّاء ولو أخبر بذلك في 
حق صديقه أو بشيء يخالف شهوته وهواه توقف فيه أو أباه!' كل الإباءء وهذه 
أضعف التصديقات وأدنى الدرجات؛ لأن ما قبله استند إلى دليل ماء وإن كان 
ضعيفًاء من قرينه أو حسن اعتقاد في المخبر أو نوع من ذلك. وهي أمارات يظنها 
العامي أدلة فتعمل في حقه عمل الأدلة. فإذا عرفت مراتب التصديق فاعلم أن 
مستند إبمان العوام هذه الأسباب. وأعلى الدرجات في حقه أدلة القرآن؛ وما 
يجري مجراه مما يحرك القلب إلى التصديقء ولا ينبغي أن يجاوز بالعامي إلى 
ما وراء أدلة القرآن وما في معناه من الجليّات المسكنة للقلوبء المستجرة لها إلى 
الطمأنينة والتصديق, وما وراء ذلك ليس على قدر طاقته. وأكثر الناس آمنوا في 
الصباء وكان سبب تصديقهم مجرد التقليد للآباء والمعلمين» لحسن ظنهم بهم 
وكثرة ثنائهم على أنفسهم وثناء غيرهم عليهم؛ وتشديدهم النكير بين أيديهم 
على مخالفيهم؛ وحكايات أنواع النكال النازل بمن لا يعتقد اعتقادهم؛ وقولهم 
إن فلانا اليهودي في قبره مسخ كلباء وفلانًا الرافضي انقلب خنزيراء وحكايات 
منامات وأحوال من هذا الجنس تغرس في نفوس الصبيان النفرة عنه والميل 
إلى ضده. حتى ينزع الشك بالكلية عن قلبه. فالتعلم في الصغر كالنقش في 
الحجر ثم يقع نشؤه عليه ولا يزال يؤكد ذلك في نفسه. فإذا بلغ استمر على 
اعتقاده الجازم وتصديقه المحكم الذي لا يخالجه فيه ريبء ولذلك ترى أولاد 


)١(‏ الارجاف: الخبر الكاذب امثير للفتن والاضطراب. 
(؟) أباه: أي رَفْضه. 


تهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
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النصارى والروافض والمجوس والمسلمين كلهم لا يبلغون إلا على عقائد أبائهم؛ 
واعتقاداتهم في الباطل والحق جازمة لو قطعوا إربًا إربّا'' لما رجعوا عنهاء وهم قط 
لم يسمعوا عليه دليلاً لا حقيقيًا ولا رسميّاء وكذا ترى العبيد والإماء يُسْبَون 
من المشرك ولا يعرفون الإسلام» فإذا وقعوا في أسر المسلمين وصحبوهم مدة 
ورأوا ميلهم إلى الإسلام, مالوا معهم واعتقدوا اعتقادهم, وتخلقوا بأخلاقهم؛ كل 
ذلك لمجرد التقليد والتشبه بالمتبوعين» والطبائع مجبولة على التشبيه لا سيما 
طباع الصبيان وأهل الشباب. فبهذا يعرف أن التصديق الجازم غير موقوف على 
البحث وتحرير الأدلة. 


«فصل : لعلك تقول : لا أتكر حصول التصديق الجازم في قلوب العوام 
بهذه الأسبابء ولكن ليس ذلك من المعرفة في شىء» وقد كلف الناس المعرفة 
الحقيقية دون اعتقاد هو من جنس الجهل الذي لا يتميز فيه الباطل عن الحق» 
فالجواب أن هذا غلط ممن ذهب إليه؛ بل سعادة الخلق في أن يعتقدوا الشىء 
على ما هو عليه اعتقادًا جازمًا لتنتفش قلوبهم بالصورة الموافقة لحقيقة الحق» 
حتى إذا ماتوا وانكشف لهم الغطاء فشاهدوا الأمور على ما اعتقدوها لم 
يفتضحوا ولم يحترقوا بنار الخزي والخجلة ولا بنار جهنم ثانيّاء وصورة الحق 
إذا انتفش بها قلبه فلا نظر إلى السبب المفيد له أهو دليل حقيقى أو رسمى أو 
إقناعى: أو قبول بحسن الاعتقاد في قائله أو قبول لمجرد التقليد من غير سبب» 


)١(‏ إربًا: أي قطمّا 
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فليس المطلوب الدليل المفيد بل الفائدة, وهي حقيقة الحق على ما هي عليه. 
فمن اعتقد حقيقة الحق في الله وفي صفاته وكتبه ورسله واليوم الآخر على ماهو 
عليه فهو سعيدء وإن لم يكن ذلك بدليل محرر كلامي, ولم يكلف الله عباده 
إلا ذلك. وذلك معلوم على القطع بجملة أخبار متواترة عن رسول الله كل 
في موارد الأعراب عليه وعرضه الإيمان عليهم وقبولهم ذلك وانصرافهم إلى 
رعاية الإبل والمواشي» من غير تكليفه إياهم التفكير في المعجزة ووجه دلالته» 
والتفكر في حدوث العالم وإثبات الصانع, وفي أدلة الوحدانية وسائر الصفات» 
بل الأكثر من أجلاف العرب لو كلفوا ذلك لم يفهموه؛ ولم يدركوه بعد طول 
المدة» بل كان الواحد منهم يحلفه ويقول: والله آلله أرسلك رسولاً؟ فيقول 
والله الله أرسلني رسولاًء وكان يصدقه بيمينه وينصرف . ويقول الآخر إذا قدم 
عليه ونظر إليه: والله ما هذا وجه كذاب. وأمثال ذلك مما لا يحصى. بل كان 
يسلم في غزوة واحدة في عصره وعصر أصحابه آلاف لا يفهم الأكثرون منهم 
أدلة الكلام» ومن كان يفهمه يحتاج إلى أن يترك صناعته ويختلف إلى معلم 
مدة مديدة» ولم ينقل قط شيء من ذلك . فعلم علمًا ضروريًا أن الله تعال 
لم يكلف الخلق إلا الإيمان والتصديق الجازم بما قاله كيفما حصل التصديق. 
نعم لا ينكر أن للعارف درجة على المقلد» ولكن المقلد. في الحق مؤمن كما أن 


العارف مؤّمن ان 


.547 - «إلجام العوام عن علم الكلامه» ص78‎ )١( 
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وابن تيمية يرى أن القرآن:قرر أصول الدين وقرر دلائلها وبراهينهاء 
والمبتدعة يخالفون ما في القرآن من أصول الاعتقاد. ومن أدلتها السمعية والعقلية 
قال في كتاب «النبوات»: 


«فصل : قد ذكرنا في غير موضع أن أصول الدين الذي بعث الله به رسوله 
محمدًا له قد بينها الله في القرآن أحسن بيان. وبين دلائل الربوبية والوحدانية 
ودلائل أسماء الرب وصفاته؛ وبين دلائل نبوة أنبيائه» وبين المعاد» بين قدرته عليه 
في غير موضع, وبين وقوعه بالأدلة السمعية والعقلية. فكان في بيان الله أصول 
الدين الحق وهو دين الله. وهي أصول ثابتة صحيحة معلومة» فتضمن بيان العلم 
النافع والعمل الصالح الهدى ودين الحق. وأهل البدع الذين ابتدعوا أصول 
دين يخالف ذلك. وليس فيما ابتدعوه لا هدى ولا دين حق. فابتدعوا ما زعموا 
أنه أدلة وبراهين على إثبات الصانع وصدق الرسول وإمكان المعاد أو وقوعه. 
وفيما ابتدعوه ما خالفوا به الشرعء وكل ما خالفوه من الشرع فقد خالفوا فيه 
العقل أيضًاء فإن الذي بعث الله به محمدًا وغيره من الأنبياء وهو حق وصدق» 
وتدل عليه الأدلة العقلية»فهو ثابت بالسمع والعقل . والذين خالفوا الرسل ليبس 
معهم لا سمع ولا عقل..0!". 


لم يكن بين المسلمين في عهد النبي ايل خلاف ظاهر. وروي عنهم 
في مدة مرض النبى خلاف في أمور اجتهادية لا تتصل بسائل العقائد. وذلك 


.١16ص النبوات» أبن تيميةء‎ )١( 
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كاختلافهم عند قول النبي في مرض موته: ائتوني بقرطاس أكتب لكم كتابًا لا 
تضلوا بعدي» حتى قال عمر: إن النبي قد غلبه الوجع؛ حسبنا كتاب الله! وكثر 
اللغط في ذلك حتى قال النبي: قوموا عني لا ينبغي عندي التنازع . وكاختلافهم 
في التخلف عن جيش أسامة: فقال قوم بوجوب الاتباع لقوله اكَيل: لعن الله من 
تخلف عنه. وقال قوم بالتخلف انتظارًا لما يكون من رسول الله في مرضه. 


وإن رُويت عنهم ألوان من الجدلء نهاهم رسول الله ويد عنها. 


جاء في كتاب «صون المنطق والكلام عن فن المنطق والكلام» للسيوطي 
نقلاً عن كتاب «ذم الكلام وأهله؛ لشيخ الإسلام أبي إسماعيل الهروي المتوفى 


«وأخرج من طريق عمر بن شعيب عن أبيه عن جده قال : خرج رسول الله ول 
على أصحابه ذات يوم وهم يتراجعون في القدرء فخرج مغضبًا حتى وقف عليهم؛ 
فقال: يا قوم! بهذا ضلت الأم قبلكم باختلافهم على أنبيائهم؛ وضربهم الكتاب 
بعضهم ببعضء وإن القرآن لم ينزل لتضربوا بعضه ببعض. ولكن نزل القرآن 
فصدق بعضه بعضًا. ما عرفتم منه فاعملوا به وما تشابه فأمنوا به. وأخرج عن 
أبي هريرة قال: خرج علينا رسول الله يه ونحن نتنازع في القدر؛ فغضب حتى 
احمر وجهه ثم قال: أبهذا أمرتم أم بهذا أرسلت إليكم؟ إغا هلك من كان قبلكم 


حتى تنازعوا في هذا الأمر. عزمت عليكم ألا تنازعوا. وأخرج عن أبي الدرداء 


تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية 
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وأبي أمامة وأنس بن مالكء ووائلة بن الأسقع قالوا: خرج إلينا رسول الله وَل 
ونحن نتنازع في شيء من الدين» فغضب غضبًا شديدًا لم يغضب مثله ثم 
انتهرنا. قال: يا أمة محمد! لا تهيجوا على أنفسكم. ثم قال: أبهذا أمرتكم؟! أو 
ليس عن هذا نهيتكم؟! إنما هلك من كان قبلكم بهذاء ثم قال: ذروا المراء لقلة 
خخيره» ذروا المراء فإن نفعه قليل» ويهيج العداوة بين الإخوانء ذروا المراء فإن المراء 
لا تؤمن فتنته؛ ذروا المراء فإن المراء يورث الشك ويحبط العملء ذروا المراء”' فإن 
المؤمن لا يماري» ذروا المراء فكفى بك إثمًا ألا تزال مماريّاء ذروا المراء فإن المماري لا 
أشفع له يوم القيامة» ذروا المراء فأنا زعيم بثلاثة أبيات في الجنة في وسطها ورياضها 
وأعلاها لمن ترك المراء وهو صادقء ذروا المراء فإنه أول ما نهاني الله عنه بعد عبادة 
الأوثان وشرب الخمرء ذروا المراء فإن الشيطان قد يئس من أن يعبد» ولكن رضي 
بالتحريش وهو المراء في الدين» ذروا المراء فإن بني إسرائيل افترقوا على إحدى 
وسبعين فرقة» والنصارى على اثنين وسبعين فرقة» وإن أمتي ستفترق على ثلاث 
وسبعين فرقة» كلهم على الضلالة إلا السواد الأعظم؛ قالوا: يا رسول الله ومن 
السواد الأعظم؟ قال من كان على ما أنا عليه وأصحابي؛ ثم قال: إن الإسلام 
بدأغريبًا وسيعود غريبًا فطوبى7' للغرباء؛ قالوا: يا رسول الله ومَنْ الغرباء؟ قال: 
الذين يصلحون إذا فسد الناسء ولا يمارون في دين الله». 


)١(‏ ذروا المراء: أي اتركوا الجدال. 
(؟) الطوبى: الخير: وكل ما هو مستطاب وحسنء وطوبى: شجرة في الجنة. 
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(ب) العقائد الإمانية في عهد الخلماء الراشدن 
من سنة ١١اه‏ (؟كام) إلى سنةٌ 4ه (13م) 


كان أمر العقائد في عهد الخلفاء الراشدين على ما كان عليه في عهد النبي الطيل 
لكن النبي كان يصدع'' بكلمة الوحي؛ فلا يستطيع مؤمن أن يجد عنها 
محيصًا؛ وما كان من خلاف بين المسلمين قضي الأمر فيه برده إلى الرسول. 
وقد حدث في عهد الخلفاء الراشدين خلاف في أمور اجتهادية» إن تكن متصلة 
بالأحكام العملية» فإن لها من الخطر ما جعلها أساسًا لاختلافات مستمرة بين 
المسلمين» ورفع من شأنها حتى وصلها بأمور العقائد. وعلى قواعدها قام كثير من 
الفرق الاسلامية. 


ظهر بين المسلمين عقب وفاة النبي اختلاف في وفاته» حتى قال قوم منهم: 
إنه لم يمت ولكنه رقع كما رفع عيسى ابن مريم. وقد يكون لهذا الخلاف مظهر 
في بعض أقاويل الشيعة في أئمتهم. واختلفوا في الإمامة فقالت الأنصار: منا إمام 
ومنكم إمام . وطال بينهم الكلام في ذلك؛ حتى صعد الصديق َه المنبر وخطب» 
ثم تلا عليهم قوله تعالى : نر مهن اَن جوأ من برهم وَأمَولهْ 


اع مه سل على علد د دصر عساو دو د لس هام ادل 
يعوب مضلا مِنَ الله وَرِضْوَنًا وينصرُونَ أله ورَسُوله: ولك هْمْألصَدفوَ 6 [الحش ر/ 8]. 


قال : فسمانا الصادقينء ثم أمر المؤمنين - أي الله تعا ى - أن يكونوامع الصادقين بقوله 


)١(‏ يصدع: أي يبين ويعلن. 
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تعالى: :2 يكأَيها ليرت > اموا هوأ لَه ونوا مَمَألصَّديقيت #6 [التوبة/ .]١14‏ 
وروى لهم أن رسول 0 

وحديث الخلافة له شأن عظيم في قيام الفرق الإسلامية» وهو أكبر مظاهر 
الخلاف التي حدثت نت منذ وفاة التبي إلى ختام عهذ أبي بكر وآيام عمره حت 


ليقول الإمام أبو الحسن الأشعري المتوفى سنة 814ه (975م) في كتاب 
«مقاللات الإسلاميين واختلافات المصلين»: 


«وأول ما حدث من الاختلاف بين المسلمين بعد نبيهم كل اختلافهم في 
الإمامة)7. 

ويقول : «وكان الاختلاف بعد الرسول كيد في الإمامة ولم يحدث خلاف 
غيره في حياة أبي بكر - رضوان الله عليه - وأيام عمر»”") 

وقد اختلف المسلمون في عهد أبي بكر في قتال مانعي الزكاة حتى قال 
عمر: كيف تقاتلهم وقد قال الكَلة: أمرثٌ أن أقاتل الناس حتى يقولوا لا إله إلا 
الله» فإذا قالوها عصموا مني دماءهم وأموالهم, فقال له أبو بكر: أليس قد قال: 
إلا بحقها؛ ومن حقها إقامة الصلاة وإيتاء الزكاة؛ ولو منعونى عقالاً ما أدوه إلى 
النبي لقاتلتهم عليه. ويبدو بي أن الخلاف في قتال مانعى الزكاة أو أهل الردة 


. مقالات الإسلاميين واختلافات المصلين, الأشعري» ج١2 ص5‎ )١( 
(؟) المصدر السابق؛ ج؟, ص8.‎ 
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كما يسمونهم؛ كان أصلاً ل حدث بعد ذلك من الخلاف في الإيمان والإسلام 
وتضمنهما للعمل أو عدم تضمنهما له. 


واختلف المسلمون في تنصيص أبى بكر على عمر بالخلافة» وفيما اتخذه 
عمر في أمر الخلافة من الشورى بين ستة من الصحابة» وذلك من ذيول حديث 
الخلافة الذي بدأ في عهد أبى بكر. 


ثم اختلفوا في أمر عثمان» وأنكر قوم عليه في آخر أيامه أفعالاً واختلفوا 
في قتله» فقال قائلون: قتل ظلمًا وعدواناء وقال قائلون بخخلاف ذلك وبويع علي 
ابن أبي طالب فاختلف الناس في أمره فمن بين منكر لإمامته» ومن بين قاعد عنه» 
ومن بين قائل بإمامته معتقد لخلافته ثم حدث الاختلاف في أمر طلحة والزبير 
وحربهما إياه» وفي قتال معاوية إياه في الوقائع المعروفة بوقعة أصحاب الجمل» 
ووقعة صِفَينء وفي حال الحَكمَينء وظهر من ذلك خلاف الخوارج . ويقول الإمام 
أبو المظفر طاهر بن محمد الإسفراييني المتوفى سنة ١/40ه‏ (7/8١1م)‏ في كتاب 
«التبصير في الدين؛ وتمييز الفرقة الناجية عن فرق الهالكين»: 


«وظهر في وقته - أي علي - خلاف السبئية من الروافضء وهم الذين قالوا 
إنه إله الخلق حتى أحرق على جماعة منهم». 
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ويتبين ما ذكرنا أن أسس الخلافات التى قامت عليها بعض القرق الاسلامية 
وُجدت في عهد الخلفاء الراشدين. ولئن كان الحجّاج بين هذه المذاهب قام على 
النقل في غالب أمره؛ فهو كان أحيانًا مشوبًا بالنظر العقلى. 


وقد ذكر ابن عبد البر مناظرة ابن عباس للحزورية. وهم الخوارج» وهي 
مناظرة تعتمد على النقل ولا تخلو من نظر عقلي. وروى ابن عبد البر أنه لما ظهر 
علي على البصرة يوم الجمل جعل لأصحابه ما في عسكر القوم من السلاح» 
ولم يجعل لهم غير ذلك. فقالوا: كيف تحل لنا دماؤهم. ولا تحل لنا أموالهم, 
ولا نساؤهم؟ قال: هاتوا سهامكم, فأقرعوا على عائشة» فقالوا: نستغفر الله! 
فخصمهم علي وعرفهم أنها إذا لم تحل لم يحل بنوها. 


(ج) العقائد الددنية في عهد الأموين 
من سنة ١ه‏ (572م) إلى سنة 3٠١ه‏ (60لام) 
انتهى عهد الصحابة في هذا العصر مابين تسعين ومائة من الهجرة. 


وفي كتاب «التبصير في الدين»: 
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«وظهر في أيام المتأخرين من الصحابة خلاف القدرية» وكانوا يخوضون 
في القدر والاستطاعة كمعبد الجُهَني!'؛ وغيلان الدمشقي؛ وجعد بن درهه”") 
وكان عليهم من كان قد بقى من الصحابة عبد الله بن عباس" وجاير, 
وأنس 7" وأبي هريرة”'» وعقبة (بن عمرو)””, وأقرانهم» وكانوا يوصون إلى 
أخلافهم بألا يسلموا عليهم؛ ولا يعودوهم إن مرضواء ولا يصلوا عليهم إذا 


ماتوا). 
وفي كتاب «مفتاح السعادة»: 


«إن رجلاً قال لابن عمر - رضى الله عنهما - المتوفى سنة “لاه (5847- 
47م ): ظهر في زماننا رجال يزنون ويسرقون ويشربون الخمر ويقتلون النفسر التي 
حرم الله ثم يحتجون علينا ويقولون كان ذلك في علم الله فغضب ابن عمر وقال: 
سبحان الله. كان ذلك في علم الله؛ ولم يكن علمه يحملهم على المعاصي.... 
وأتى عطاء بن يسار المتوفى سنة 5ه (١/ام)‏ ومعبد الجهنى الحسن البصري 


)١(‏ معبد الجهني: في سنة م ه/ 5944م. صلب عبد الملك معيدًا الجهني في القدر؛ وقيل: بل عذبه الحجاج 
بأنواع العذاب وقتله. 

(؟) الجعد بن درهم: كان مؤدبًا لمروان بن محمد وابنهء وقتله هشام بن عبد الملك في خلافته بعد أن طال حبسه. 

(؟) توفي سنة 54ه/ /امه - هدم . 

(5) توفي سنة +هه/ ١لالام.‏ 

(5) توفي سنة *57ه/ ؟ الام. 

(5) توف سنة لاه أوهه أو 5مه/ ا أو 70/48 أو 6/لكم. 

(0) عقبة بن عامر الهني من الصحابة» أمير معاوية على مصرء توفي سئة 4هه/ 519/4م. 
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وقالا: يا أبا سعيد» هؤلاء الملوك يسفكون دماء المسلمين» ويأخذون أموالهم؛ 
ويقولون إنا تجري أعمالنا على قدر الله تعالى»(". 


بل قد روي أن النبي و نهى الصحابة لما رآهم يتكلمون في مسألة القدر, 
وقال: «إنما هلك من قبلكم بخوضهم في هذا». 

وذلك يدل على أن مسألة القدر كانت أول ما خاض فيه المسلمون وتجادلوا 
من مسائل الاعتقاد. 


وقد قال العلماء إن أول من تكلم في القدر ودعا إليه معبد الجهني » ثم 
أبو مروان غيلان بن مسلم الدمشقي. قال ابن قتيبة في «كتاب المعارف»: 

«غيلان الدمشقي: كان قبطيًا قدريًا لم يتكلم أحد قبله في القدر ودعا إليه 
إلا معبد الجهني. وكان غيلان يكنى «أبا مروان»؛ وأخذه هشام بن عبد الملك 
(المتوفى سنة 18١ه/‏ 47/ام) وصلبه بباب دمشق»2". 


وفي هذا العهد ظهرت طائفة تُكفر مرتكب الكبيرة» وطائفة تقول لا يضر 
مع الإيمان كبيرة؛ وقالت فرقة المعتزلة بالمنزلة بين المنزلتين. وأخذ الجدل في هذه 
المسائل ينتشر وينحو منحى كلاميًا. 


0( مفتاح السعادة» طاش كبرى زادى ج30 ص72 
(؟) ص175 ومفتاح السعادق ج”ء ص 88. 
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قال طاش كبرى زاده 5 «مفتاح السعادة»: 


«فاعلم أن مبدأ شيوع الكلام كان بأيدي المعتزلة والقدرية في حدود الماية 
من الهجرة.... لأن ظهور الاعتزال كان من جهة واصل بن عطاء؛ وكانت وفاته في 
سنة ١751١اه‏ (48/ا- 0م) وولادته في سنة ١ه‏ (119م).» فيصير زمن طلبه 
العلم وقدرته على الاجتهاد في حدود الماية تقريبًا»!"". 


وجملة القول: إنه في هذا العهد ظهر الخلاف بين الفرق التي أشرنا إلى 
مناشئ وجودها في هذا العهد السالف, واحتدم'" النزاع بينها. واعتمد هذا 
النزاع على كل وسائل الدفاع من جدل يقوم على أدلة نقلية وعقلية؛ ثم تولدت 
مسائل اعتقادية كانت موضع تجادّل وتنازع» وافترق المسلمون فيها فرقًاء فظهر علم 
الكلام على أيدي هذه الفرق. خصوصًا المعتزلة» وإذا كان واصل بن عطاء هو 
أول من أظهر الاعتزال وأشاعه فإنه أخذ الاعتزال عن الإمام أبي هاشم عبد الله 


ابن محمد بن الحنفية الهاشمي المتوفّى سنة 94 ه (1/15-/٠1لام).‏ 
وفي «مفتاح السعادة»: 


«قيل: كان أول من أحدث مذهب الاعتزال واخترعه. كان الإمام أبو 


هاشم المذكور وأخوه الإمام الحسن بن محمد بن الحنفية (المتوفى سنة ١١٠١ه/‏ 
١ -48‏ الام وقيل سنة ه6ه/ ١ل‏ - 5 الام). 


3( مفتاح السعادة: طاش كبرى زاده» ج ا ص77 
(1) احتدم: أي اشتد. 
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وهو الحسن بن محمد بن الحنفية كان أول المرجئة وله فيه تصنيف06". 


وعلى هذا يكون التدوين في مسائل الكلام قد بدأ في العهد الذي نحن 
بصددهة؛ ولكن التدوين في هذا العهد لم يكن في جملته إلا بداية, ولم يصل 
إلينا من مؤلفات ذلك العهد شيء. 
(د) العقائد الدينية منذ عهد العباسيين أو علم الكلام منذ تدويته 

فى سنة ١١١اه/‏ 0لا - اكلام 

في صدر هذا العهد ظهر التدوين وألفت الكتب في علم الكلام: كما ألفت 
في غيره من العلوم الإسلامية. 

ألف في علم الكلام أهل الفرق مثل واصل بن عطاءء وله كما في «خطط» 
المقريزي كتاب المنزلة بين المنزلتين» وكتاب الفتياء وكتاب التوحيد» ومثل عمرا"ا 
ابن عبيد المتكلم المعتزلي المتوفى سنة 7١ه‏ (1/84- 50/ام تقريبًا)ء وقد ذكروا 
له كتابًا في الرد على القدرية» وكبعض متكلمي الشيعة مثل هشام بن الحكم 
المتوقى بعد نكبة البرامكة» وقيل: في خلافة المأمون. وله كتب في الإمامة في 
الرد على المعتزلة وغيرهم ذكرها صاحب «الفهرست» كما ذكر متكلمى المجبرة 


)1( شرح شفاء قاضي عياض برهان الدين ا خلبي؛ ج 0 ص 77 
,0( أسمه عمرو بن عبيد. 
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وأسماء ما صنفوه من الكتبء ومتكلمي الخوارج وكتبهم. وألفت في هذا العهد 
كتب في العقائد لأهل السنة؛ مثل : كتاب «الفقه الأكبر» المنسوب لأبى حنيفة 
النعمان المتوفّى سنة ١6١ه‏ (77/م)» وكتاب «العالم والمتعلم» له أيضًا. وقد 
صرح فيهما بأكثر مباحث علم الكلام. ومثل «الفقه الأكبر» المنسوب للشافعي 
المتوقى سنة 4 ١ه‏ (815- 870م). 


وراج مذهب الاعتزال لما فيه من مظاهر البحث العقلى والاعتماد على 
أساليب المنطق والجدلء فمالت إليه الطباع وكثر أنصاره: وأصبح المذهب السائد 
من بين المذاهب الكلامية» قال صاحب كتاب «مفتاح السعادة»: 


«فاعلم أن مبدأ شيوع الكلام كان بأيدي المعتزلة والقدرية في حدود الماية 
من الهجرة» وقد ثبت في التواريخ الصحاح أن إحياء طريقة السنة والجماعة 
كان في حدود الثلثماية من الهجرة؛ لأن ظهور الاعتزال كان جهة واصل بن 
عطاءء وكانت وفاته في إحدى وثلاثين ومائة» وولادته في سنة ثمانين» فيصير 
زمان طلبه العلم وقدرته على الاجتهاد في حدود المائة تقريبا؛ وظهر أيضًا 
مذهب أهل السنة والجماعة بالسعي الجميل والإقدام المشهور من جهة أبي 
الحسن الأشعري في حدود الثلثمائة» إذ كانت ولادته سنة ستين. ومائتين» 
ودام على الاعتزال أربعين سنة» فيكون علم الكلام بأيدي المعتزلة مائة سنة 
ما بين المائة والثلثمائة»!". 


6 مفتاح السعادةء طاش كبرى زادى جك ص 7 
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وتوفي الأشعري على الأرجح سنة 4؟7ه (375م): والأشعري هو أول 
من عرض لنصرة عقائد أهل السنة بالبراهين العقلية؛ وأخذ في مجادلة مخالفيهم» 
خصوصًا المعتزلة» اعتمادًا على النقل والعقلء وقام بمثل ما قام به في زمنه 
الماتريدي أبو منصور محمد بن محمد بن محمود المتوفى سنة 7ه (444 - 
6م) وله كتاب في المقالات كما أن للأشعري كتابًا في المقالات» وله كتب 
في الرد على المعتزلة والقرامطة والروافضء وكتاب الجدل وكتاب في التوحيد» 
وله شرح لكتاب الأشعري في علم الكلام المسمى بالابانة عن أصول الديانة» 
على أنه قد حدث بين أتباع الأشعري وأتباع الماتريدي خلاف ذكره المقريزي في 
الخطط بقوله: 


«هذا وبين الأشاعرة والماتُريديّة أتباع أبي منصور محمد بن محمد 
ابن محمود الماتريديّ» وهم طائفة الفقهاء الحنفية مقلدو الإمام أبي حنيفة 
النعمان بن ثابت وصاحبيه: أبي يوسف يعقوب بن إبراهيم الحضرمي؛ ومحمد 
ابن الحسن الشيباني ون من الخلاف في العقائد ما هو مشهور في موضعه. وهو 
إذا تتُبْع يبلغ بضع”') عشرة مسألة» كان بسببها في أول الأمر تبايّن!"' وتناقض» 


)١(‏ البضع: العدد من أربعة إلى تسعة. وقيل : هو العدد من ثلاثة إلى تسعة. 
)١(‏ تبايّن: اختلاف. 
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وقدح”'' كل منهم في عقيدة الآخر إلا أن الأمر آل أخيرًا إلى الاغضاء" ولله 
الحمد»”ا 


بدأ الأشعريء بكتبه في الرد على المعتزلة» وطريقته في نصرة العقائد الإيانية 
على مذهب السلف بالأدلة العقلية» عهدًا جديدًا تزلزل فيه سلطان الاعتزال» 
ويقول في هذا الصدد صاحب «مفتاح السعادة»): 


«ودفع الكتب التي ألفها على مذاهب أهل السنة» وكانت المعتزلة 
قبل ذلك قد رفعوا رءوسهم فجحرهم الأشعري حتى دخلوا في أقماع 
اللسعوس 2 

وإذا كان مذهب الأشعري في محاربة المعتزلة مثل سلاحهم من أساليب 
النظر العقلي قد أضعف مذهب الاعتزال. وأذل من طغيانه» فإن سلطان السياسة 
كان كبير الأثر فيما ناله مذهب الاعتزال من القوة والسيادة أولاًء وكان له أثر في 


نزوله عن عرشه أخيرًا. 


)0( قدح: عاب. 

(؟) الاغضاء: السكوت. 

(؟) خطط المقريزي» ج 4 ص 186 -356. 

2( مفتاح السعادة» طاش كبرى زاده» ج؟» ص 537 . 
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وقد نقل المؤرخون صورًا من جدل الأشعري تمثل لنا روح مذهبه. تناظر 
الأشعري مع أبي علي الجبائي أحد أئمة المعتزلة المتوفّى سنة 0ه (416 
- 415م) وكان الجبائي أستاذًا للأشعري قبل أن ينتقل هذا عن مذهب 


الاعتزال: 


افك بي س لص إزء 


والأوسط كافر فاسق شقيء والأصغر مات على الصغر لم يبلغ الحلمء فقال الجحبائي: 
أما الزاهد ففي الدرجات. وأما الكافر ففي الدركات7"؛ بناء على أن ثواب المطيع 
وعقاب العاصي واجبان على الله تعالمى عندهم وأما الصغير فمن أهل السلامة لا 
يثاب ولا يعاقب. فقال الأشعري: إن طلب الصغير درجات أخيه الأكبر في الجنة؟ 
فقال الحبائي: يقول الله تعالمى: الدرجات ثمرة الطاعات. قال الأشعري: فإن قال 
الصغير ليس مني النقص والتقصيرء فإنك إن أبقيتني إلى أن أكبر لأطعتك ودخلت 
الجنة. قال المبائي: يقول الباري تعالى: قد كنت أعلم منك أنك لو بقيت لعصيت 
ودخلت العذاب الأليم في دركات الجحيم: فإن الأصلح لك أن تموت صغيراء فقال 
الأشعري: إن قال العاصي المقيم في العذاب الأليم مناديًا من بين دركات النار 
وأطباق الجحيم: يا إله العالمين» يا أرحم الراحمين؛ لم راعيت مصلحة أخي دوني 
وأنت تعلم أن الأصلح لي أن أموت صغيرًا ولا أصير في السعير أسيرّاء فماذا يقول 
الرب؟ فبهت الجحبائي في الحال وانقطع عن الجدال»!". 


(1) الدركات: مفردها الدركة: وهي المتزلة السفلى. ضد الدرجة. وهي المنزلة العليا. 
[فق «مفتاح السعادة» ج 3 ص5؟. 


ضميمة ف علم الكلام وتاريخه 
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كان زمن الأشعري قد امتلا بالفرق ومجادلتها القائمة على أصول فلسفية» 
وقد كانت الفلسفة منتشرة المذاهب في الناس منذ أمر بتعريب كتبها المأمون في 


أعوام بضع عشرة سنة ومائتين. قال المقريزي : 


«واشتهرت مذاهب الفرق من القدرية والجهمية والمعتزلة والكرامية 
والخوارج والروافض والقرامطة والباطنية حتى ملأت الأرضء وما منهم إلا من 
نظر في الفلسفة وسلك من طرقها ما وقع عليه اختياره» فلم تبق مصر من الأمصار 
ولا قطر من الأقطار إلا وفيه طوائف كثيرة من ذكرناهم؛ وكان أبو الحسن علي بن 
إسماعيل الأشعري قد أخذ عن أبي علي محمد بن عبد الوهاب الجبائي ولازمه 
عدة أعوام ؛ ثم بدا له فترك مذهب الاعتزال وسلك طريق أبي محمد عبد الله 
ابن محمد بن سعيد بن كُلُاب» ونسج على قوانينه في الصفات والقدر, وقال 
بالفاعل المختار» وترك القول بالتحسين والتقبيح العقليين» وما قيل في مسائل 
الصلاح والأصلح, وأثبت أن العقل لا يوجب المعارف قبل الشرعء وأن العلوم 
وإن حصلت بالعقل فلا تجب به؛ ولا يجب البحث عنها إلا بالسمعء وأن الله تعالى 
لا يجب عليه شيء, وأن النبوات من الجائزات العقلية والواجبات السمعية؛ إلى 
غير ذلك من مسائله التي هي موضوع أصول الدين»". 

وأبو محمد عبد الله بن محمد بن سعيد بن كُلآب» كحُطاف لفظا ومعنى 
كما في «طبقات الشافعية» لأن السبكيء هو عبد الله بن سعيدء ويقال عبد الله 


لف «الخطط» ج 5 ص 185 . 
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انق ميحد ابو محمة .ين كلكن القظان اح ائمة المتكلدن وذ كاين السك 
أن وفاة ابن كلاب فيما يظهر بعد الأربعين ومائتين بقليل» ونفى ما نسبه إليه 
محمد بن إسحاق النديم من أنه أئمة من الحشوية.وإن كان يقول: إن كلام الله 
هو الله. 

ويقول صاحب «طبقات الشافعية الكبرى؛ المتوفّى سنة 5ه/اه (18م): 
«اعلم أن أبا الحسن الأشعري لم يبدع رأيًا ولم ينشى مذهبّاء إنما هو مقرر لمذاهب 
السلف. مناضل عما كان عليه صحابة رسول الله يَلهُ فالاتتساب إليه إنما هو 
باعتبار أنه عقد على طريق السلف نطاقًاء وتمسك به وأقام الحجج والبراهين عليه» 
فصار المقتدي به في ذلكء. السالك سبيله في الدلائل» يُسمّى أشعريًا .. وقد 
ذكر شيخ الإسلام عر الدين بن عبد السلام أن عقيدته اجتمع عليها الشافعية 
والمالكية والحنفية والفضلاء الحنابلة»0" . 


ويقول ابن السبكي أيضًا: 
«ومن كلام ابن عساكر حافظ هذه الأمة الثقة الثنبت: هل من الفقهاء 
الحنفية والمالكية والشافعية إلا موافق للأشعري ومنتسب إليه؛ وراض بحميد 


سعيه في دين الله. مثن بكثرة العلم عليهء غير شرذمة!" قليلة تضمر التشبيه» 


. 580 - 794 طبقات الشافعية الكبرى. ابن السبكيء ج17 ص‎ )١( 
شرذمة: جماعة قليلة من الناس.‎ )1( 


ضمي ضميمة في علم الكلام وتاريخه 
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وتعادي كل موحد يعتقد التنزيه» أو تضاهي قول المعتزلة في ذمىف وتباهي بإظهار 
جهلها بقدره وسعة علمه!". 


وقد فَصّل المقريزي المتوفى سنة 84ه (441١م)‏ حال المذهب الأشعري 
منذ نشأته إلى عهده فقال: 


«وحقيقة مذهب الأشعري - رحمه الله - أنه سلك طريقًا بين النفي الذي 
هو مذهب الاعتزالء وبين الإثبات الذي هو مذهب أهل التجسيم. وناظر على 
قوله هذاء واحتج لمذهبه؛ فمال إليه جماعة؛ وعولوا” على رأيه. منهم القاضي 
أبو بكر محمد بن الطيب الباقلاني المالكي, وأبو بكر محمد بن الحسن بن فورك؛ 
والشيخ إبراهيم ابن محمد بن مهران الإسفرايبني؛ والشيخ أبو حامد محمد بن 
محمد بن أحمد الغزالي» وأيو الفتح محمد بن عبد الكريم بن أحمد الشهرستاني 
والإمام فخر الدين محمد بن عمر بن الحسين الرازي؛ وغيرهم نمن يطول ذكره؛ 
ونصروا مذهبه وناظروا عليه وجادلوا فيه» واستدلوا له في مصنفات لا تكاد تحصرء 
فانتشر مذهب أبي الحسن الأشعري في العراق من نحو سنة ثمانين وثلثمائة 


وانتقل منه إلى الشام...» 


7905 طبقات الشافعية الكبرىء ابن السبكي؛ ج؟ء ص‎ )١( 
(؟) عَوّلوًا: استعانوا.‎ 


وبعد أن ذكر انتشار المذهب في مصرء على يد الملك الناصر ضلاح الدين 
يوسف بن أيوب ومن بعده من ملوك الأيوبيين» وانتشار هذا المذهب في بلاد 
المغرب على يد أبي عبد اللّه محمد بن تومرت» قال: 

«فكان هذا هو السبب في اشتهار مذهب الأشعري وانتشاره في أمصار 
الإسلام» بحيث نسي غيره من المذاهب وجُهلء حتى لم يبق اليوم مذهب 
يخالفه؛ إلا أن يكون مذهب الحنابلة أتباع الإمام أبي عبد الله أحمد بن محمد 
ابن حنبل ذه فإنهم كانوا على ما كان عليه السلف لا يرون تأويل ما ورد من 
الصفات إلى أن كان بعد السبعمائة من الهجرة اشتهر بدمشق وأعمالها تقي 
الدين أبو العباس أحمد بن عبد الحليم بن عبد السلام بن تيمية الحراني» 
فتصدى للانتصار لمذهب السلف. وبالغ في الرد على مذهب الأشاعرة» وصدع 
بالنكير عليهم وعلى الرافضة وعلى الصوفية. فافترق الناس فيه فريقين: فريق 
يقتدي به ويقول على أقواله ويعمل برأيه. ويرى أنه شيخ الإسلام؛ وأجل حفاظ 
أهل الملة الإسلامية» وفريق يبدعه ويضلله ويُزري عليه بإثباته الصفاتء وينتقد 
عليه مسائل منها ما له فيه سلفء ومنها ما زعموا أنه خرق فيه الإجماع ولم يكن 
له فيه سلف. وكانت له ولهم خطوب كثيرة؛ وحسابه وحسابهم على الله الذي 
لا يخفى عليه شيء في الأرض ولا السماء. وله إلى وقتنا هذا عدة أتباع بالشام 


وقليل صر( . 


. 186 - 185 خطط المقريزي» ج4؛ ص‎ )١( 
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7خ 0 قف 


بدأ الأشعري أول ما بدأ في طوره الثاني بعد أن ترك الاعتزال مقتصدًا 
في علم الكلام؛ مقتصدًا في مجادلة الخصوم, وقد نقل ابن السبكي في «طبقات 
الشافعية» حكايات تدل على أنه كان لا يتكلم في علم الكلام إلا حيث يجب 
عليه نصرًا للدين» ودفعًا للمبطلين؛ وكان صاحب فراسة تعينه على التماس 
وجوه من الأساليب مختلفة في مناظرة من يناظرهم . 


كان أهل السنة من قبل الأشعري لا يعتمدون إلا على النقل في أمور 
الاعتقاد على حين أخذت الفلسفة توجه أهل الفرق إلى الاعتماد على العقل. 
فلما أخذ الأشعري في مناضلة المبتدعة بالعقل حفاظًا للسنة؛ جاء أنصار مذهبه 
من بعده يثبتون عقائدهم بالعقل تدعيمًا لها ومنعًا لإثارة الشبّه حولهاء ووضعوا 
المقدمات العقلية التي تتوقف عليها الأدلة والأنظار مثل: إثبات الجوهر الفرد 
والخلاء. وأن العَرّض لا يقوم بالعَرّضء وأنه لا يبقى زمانين؛ وأمثال ذلك مما 
تتوقف عليه أدلتهم ؛ وجعلوا هذه القواعد تبعًا للعقائد في وجوب الإيمان بهاء 
وأن بطلان الدليل يؤذن ببطلان المدلول؛ وهذه الطريقة هي المسماة بطريقة 
المتقدمين» ورأسها القاضي أبو بكر الباقلاني المتوفّى سنة 0ه (1١٠م)ء‏ 
وإمام الحرمين أبو المعابي المتوقى سنة 40/8ه (80١1م)‏ من بعده. ولم يكن 
المنطق يومئذ منتشرًا في الملة لاعتباره جزءًا من أجزاء الفلسفة يجري حكمها 


عليه ويُتَحَرّج منه كما يتحرج منها. 


تمهيد لتارد يخ الفلسفة الإسلامية 
206 ست 4218 


ثم مارس أتباع مذهب الأشعري المنطقء وفرقوا بينه وبين العلوم الفلسفية» 
وراعوا في استدلالاتهم ومناظزاتهم قواعده. وقرروا أن بطلان الدليل لا يؤذن 
ببطلان للدلول الذي يمكن أن يثبت بدليل آخرء فصارت هذه الطريقة مبايئة9) 


للطريقة الأولى» وسميت طريقة المتأخرين. 


وأول من كتب في الكلام على هذا المنحى الغزالي» وتبعه فخر الدين 
الرازي» وبعد ذلك توغل'" المتكلمون في مخالطة كتب الفلسفة» والتبس عليهم 
شأن الموضوع في العلمين فحسبوه واحدّاء واختلطت مسائل الكلام بمسائل 
الفلسفة؛ بحيث لا يتميز أحد الفنين عن الآخر كما فعل البيضاويء المتوفّى 
سنة 141ه (1187م)» في «الطوالع» وعضد الدين الإيجي المتوفّى سنة ٠6/اه‏ 
(156م) في كتاب «المواقف». 


هذا ما ذكره ابن خلدون المتوفى سنة 08٠8ه‏ (400١م)‏ «في المقدمة». 

ولم يعرض ابن خلدون لما حدث في علم الكلام من نزوع مقاوم لغلو 
الغالين في خلط الفلسفة؛ وذلك بنهوض ابن تيمية المتوفى سنة 78/اه (/18171) 
وتلميذه ابن قيم الجوزية المتوفّى سنة 1ه/اه (1590م) لإحياء مذهب السلف 
على طريقة الحنابلة» ومقاومة مذهب الأشعري كما أسلفنا. 


)١(‏ مباينة: أي مخالفة. 


(؟) توغل: تعمق. 
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ويقول المقريزي في «خططه): إن مذهب الحنابلة الذي أحياه ابن تيمية كان 


ثم ضَعْفَت الهمم عن الدراسات القوية لعلم الكلام» «ولم يبق بين 
الناظرين في كتب السابقين إلا تحاور في الألفاظ. وتناظر في الأساليب» على أن 
ذلك في قليل من الكتب اختارها الضعف, وفضلها القصور». كما يقول الشيخ 
محمد عبده في «رسالة التوحيد». 

أما النهضة الحديثة لعلم الكلام فتقوم على نوع من التنافس بين مذهب 
الأشعرية ومذهب ابن تيمية. 

وإنا لنشهد تسابقًا في نشر كتب الأشعري وكتب ابن تيمية وتلميذه 
ابن القيم» ويسمي أنصار هذا المذهب الأخير أنفسهم بالسلفية؛ ولعل الغلبة في 
بلاد الإسلام لا تزال إلى اليوم لمذهب الأشاعرة. 


لانهاية المتن/»» 


معد النقديم ب سطور 


محمد حلمي عبد الوهاب 


تخرّج في جامعة الأزهر عام 14917: واصل دراساته العليا فحصل على دبلوم الفكر 
الإسلامي من كلية الآداب بجامعة عين شمس عام 1999 ثم الماجستير فالدكتوراه 
كرتبة الشرف الأولى- من جامعة الزقازيق. 

عمل مديرًا لتحرير فصلية «رواق عربي» في الفترة من 7٠١4 - 7١017‏ وخبيرًا بمشروع 
بيرن للحرية حول الشرق الأوسط التابع لمعهد كيتو - واشنطن. 


من أبرز الأعمال والمؤلفات العلمية 

ولاه وأولياء السلطة والمتصوفة في إسلام العصر الوسيطء الشبكة العربية للأبحاث 
والنشر» بيروت: .5٠١5‏ 

٠‏ لمقدّسُ والمدّنَسء الديني والسياسي في فكر الحركات الإسلامية؛ دار العين للنشر» 
القاهرة, .3١١8‏ 

السلطة من الدولة إلى المجتمع المدني» الإمارات: .5٠١8‏ 

القيم الروحية في الإسلام» نموذج التصوفء مجلة التسامح العٌمانية» السئة السابعة» 
العدد 78 خريف .5١٠١5‏ 

حزر وقذم للاعمال التالية 

الإسلام والحداثة» الانسحاب الثاني من مواجهة العصرء الأهلية للنشره عمّانَ, .50٠١‏ 

العروبة في القرن الحادي والعشرينء أعمال المؤتمر الذي عقده تيار المستقبل ببيروت» 
18-8 فبراير 5008. 

وطن بلا مواطنين - التعديلات الدستورية في الميزان» تأليف: عمرو حمزاوي؛ محمد 


السيد سعيدء وأخرونء مركز القاهرة لدراسات حقوق الانسان,» /19١٠؟.‏ 


أعضاء اللجنة الاستشارية للمشروع 


لك 


رئيس اللجنة: 
إسماعيل سراج الدين (مكتبة الإسكندرية)؛ مصر. 
أعضاء اللجنة: 
إبراهيم البيومي غات (المركز القومي للبحوث الاجتماعية والجنائية» القاهرة)؛ مصر. 
إبراهيم زين (الجامعة الإسلامية العالمية؛ كوالالامبور) ماليزيا. 
حسن مكي (جامعة إفريقيا العالمية)؛ السودان. 
رجب شان ترك (جامعة فاتم؛ إستانبول)؛ تركيا. 
زاهر عبد الرحمن عثمان (مؤسسة التراث بالرياض)» السعودية. 
زكي الميلاد (رئيس تحرير مجلة الكلمة)؛ السعودية. 
زينب الخضيري (كلية الآداب: جامعة القاهرة)؛ مصر. 
سيد دسوقي حسن (كلية الهندسة؛ جامعة القاهرة)؛ مصر . 
صلاح الدين الجوهري (مكتبة الإسكندرية)؛ مصر - أمين اللجنة. 
ظفر إسحق أنصاري (الجامعة الإسلامية العالمية: إسلام آباد)؛ باكستان. 
عبد الرحمن السالمى (وزارة الأوقاف والشئون الدينية)؛ عمان. 
عبد الرحيم بنحادة (جامعة الرباط)؛ المغرب . 
عمار الطالبى (جامعة اللتزائر)» الجزائر. 
محمد الحداد ( الجامعة التونسية)» تونس. 
محمد عمارة (مجمع البحوث الإسلامية - الأزهر الشريف» القاهرة)» مصر. 
محمد كمال الدين إمام (جامعة الإسكتدرية)؛ مصر. 
محمد موقق الأرناؤوط (جامعة آل البيت)؛ الأردن. 
منى أحمد أبو زيد (جامعة حلوان؛ القاهرة)» مصر. 


نور الدين الخادمي (جامعة الزيتونة» تونس)» تونس ٠‏ 
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هذا الكتاب 


يكتسسب قيمة تاريخية ومذهبية كبرى بين الكتب التي أَلّمْتْ في مججال الفلسفة الإسلامية 
خلال القرن العشرين؛ حيث يختلفٌ عنها جميعًا في موضوعاته ونتائجه. فمن ناحية؛ لم يأت 
الكتاب على النحو المألوف والنهج المعروف عند المؤلفين الشرقيين والمستشرقين» ممن اتهموا 
الفلسفة الإسلامية بعدم الدّقَةِ والأصالةٍ والعجز عن الابتكار, وبأنها ليسث إلا مُحاكاة للفلسفة 
اليونانية» أو اختصارًا سينا قامَ به مترجمون ضُعفاء للفكر اليونانيّ القديم! 

ومن ناحية أخرى؛ يعد «التمهيد) كتابًا في المنهج بالدرجة الأولى: منهج الشيخ مصطفى 
عبد الرازق في دراسة تاريخ الفلسفة الإسلامية» حيث قدم فيه تصورًا خاصًا بنشأة الفكر الفلسفيّ 
في الإسلام بعد أن كان يدرّس قبل ذلك على نحو يميل إلى النظر الغربيّ. 

لقد أراد الشيخ بمحاولته هذه أن يثبّت في الأذهان أهمية الدرس الفلسفيّ وضرورته في 
جهود النهضة المعاصرة. 
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